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Presentación 


La problemática del racismo y la discriminación en Bolivia ha estado presente con un 
protagonismo particular en los últimos años. Los conflictos sociales que solían expre- 
sarse en términos de clases, de participación política, de mayor autonomía frente a un 
Estado centralista, comenzaron a traducirse en reclamos fundamentados en diferencias 
culturales y/o étnicas que remiten al esencialismo de la raza y a la discriminación. 

Sin embargo, calificar de racista o discriminadora una postura, un acto o el 
funcionamiento de una institución no agota sus significados. Antes de ser una causa, 
el racismo y la discriminación son el síntoma de configuraciones sociales particulares 
que conviene estudiar detalladamente para comprender qué lugar ocupa en la socie- 
dad boliviana, y así poder enfrentarlo. Tal fue el desafío de la convocatoria “Racismo, 
discriminación y relaciones socioculturales en Bolivia”, lanzada por el PIEB en junio 
de 2009 con el objetivo de contribuir con conocimiento, información y análisis a la 
comprensión del fenómeno del racismo y la discriminación en el país, en torno a tres 
ejes temáticos: racismo en las instituciones; elites y racismos; y emergencia indígena, 
imaginarios sociales y “etnización” de la vida política. 

El objetivo de la convocatoria y los resultados que se buscaban alcanzar, motiva- 
ron la participación de una importante plataforma de instituciones que acompañaron 
la ejecución de seis investigaciones: Comité Ejecutivo de la Universidad Boliviana 
(CEUB), la Universidad Mayor de San Andrés, la Universidad Mayor de San Simón, la 
Universidad Autónoma Gabriel René Moreno, la Universidad Mayor Real Pontificia de 
San Francisco Xavier de Chuquisaca, la Universidad Autónoma Tomás Frías, la Univer- 
sidad Autónoma Juan Misael Saracho, la Universidad Técnica de Oruro, la Universidad 
Amazónica de Pando, la Universidad Pública de El Alto, el Posgrado en Ciencias del 
Desarrollo (CIDES-UMSA), el Centro de Estudios Superiores Universitarios (CESU), el 
Instituto de Investigación para el Desarrollo (IRD), el Instituto Francés de Estudios 
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Andinos (IFEA), el Observatorio del Racismo, el Defensor del Pueblo, la Universidad de 
la Cordillera, la Fundación UNIR, la Universidad de Postgrado para la Investigación 
Estratégica en Bolivia (U-PIEB), la Embajada de Francia, la Cooperación Regional 
Andina y la Embajada del Reino de los Países Bajos. 

En esta oportunidad, el PIEB presenta la publicación de los resultados de cinco 
investigaciones ejecutadas sobre la problemática del racismo y la discriminación en 
los departamentos de La Paz, Oruro y Tarija. 

Dos de las investigaciones analizan la temática de la discriminación y exclusión 
en dos pueblos indígenas. La investigación Exclusión y subalternidad de los urus 
del lago Poopó. Discriminación en la relación mayorías y minorías élnicas de 
Sigrid Zdenka de la Barra Saavedra, coordinadora, Guillermo Marcelo Lara Barrientos 
y René Oscar Coca Cruz trata sobre la doble exclusión que enfrentan los urus del 
lago Poopó, tanto en sus relaciones con instancias del Estado como con otros pueblos 
vecinos (aymaras, sobre todo, y quechuas), situación que limita su acceso a mejores 
condiciones de vida, a la tierra y a mayores oportunidades de desarrollo en lo político, 
económico y social. 

Colonialidad del poder en Caraparí. Estudio de la disputa por la tierra, re- 
laciones de trabajo y autoridad, investigación coordinada por Alba Graciela van der 
Valk Tavera, con la participación de Blanca Montaño Márquez y Silvia Eugenia Flores 
Villca, caracteriza las relaciones de trabajo, de autoridad y de control de la tierra en la 
hacienda de Cañada Ancha, comunidad guaraní ubicada en Caraparí, zona colonizada 
en el transcurso del siglo XIX y en la que prosperó el sistema económico-social de la 
hacienda. 

Otras dos investigaciones analizan problemáticas urbanas referidas a la discrimi- 
nación y el racismo. La primera plantea el surgimiento de una nueva elite en la zona 
sur de la ciudad de Oruro. Qamiris aymaras. Desplazamiento e inclusión de elites 
andinas en la ciudad de Oruro de Ricardo Jorge Llanque Ferrufino, coordinador, y 
Edgar Willy Villca Mamani, hace un recorrido histórico sobre la conformación de este 
grupo y muestra cómo los qamiris han tenido que enfrentar estructuras tradicionales 
de exclusión/inclusión, rechazos y discriminación. La segunda, Y tú, ¿de qué raza 
eres? La construcción social de lo racial de Maya Benavides del Carpio, coordinado- 
ra, y Mariana Serrano Birhuett, identifica que las nociones de raza, diferencia racial 
y racismo de las y los jóvenes universitarios de la ciudad de La Paz (de instituciones 
públicas y privadas) están influidas por características étnicas y socioculturales, y es, a 
partir de esto, que se determina su construcción social sobre lo racial. 

Finalmente, la quinta investigación Intelectuales aymaras y nuevas mayorías 
mestizas en Bolivia. Una perspectiva post 52 de Cecilia Salazar de la Torre, 
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coordinadora, Ana Evi Sulcata Guzmán y Juan Mirko Rodríguez Franco, tiene como 
objeto de estudio la constitución sociológica de la intelectualidad aymara. Plantea que 
la intelectualidad aymara en Bolivia emergió de prácticas inherentes a la movilidad 
social del mundo campesino indígena, teniendo como referente a las luchas sociales 
por la democracia. 

Considerando el reducido número de estudios que existen en el país sobre estos 
temas, estamos seguros que estas publicaciones servirán de referente para la realización 
de futuras investigaciones y aportarán con conocimiento e información sobre temas 
estratégicos para el país, como son el racismo y la discriminación. 


Godofredo Sandoval 
Director del PIEB 
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Introducción 


Partimos de la premisa de que no existen muchos estudios sobre las elites en Bolivia. 
Más aún cuando estas elites —las tradicionales criollas y las mestizas, posteriormen- 
te— que se encuentran a lo largo del territorio, pero más que todo concentradas en las 
capitales de departamentos, son las que refieren o condicionan el colonialismo interno 
que refleja las relaciones interculturales actuales en nuestro país, lo que, a su vez, con- 
diciona las relaciones del racismo como fruto de un proceso histórico de construcción 
social. Menos aún existen estudios sobre grupos de potenciamiento económico que no 
forman parte de la lógica del Estado boliviano y cuyo accionar ha sido minimizado a 
lo largo de la historia oficial. 

En este sentido, el advenimiento de nuevas elites —a nuestro entender, qamiris 
(ricos en aymara) herederos de los sariris (viajeros), con visiones de desarrollo, ló- 
gicas y actividades diferentes a las elites tradicionales criollo-mestizas— necesita ser 
comprendido, así como ver el papel que juegan en la realidad actual. 

Es necesario entender que, para comprender a los grupos de elite, la riqueza eco- 
nómica no es la única determinante para afianzar el poder, como se tiene el prejuicio en 
la lógica urbana occidental, sino también es necesario caracterizar el capital social, el 
cultural y el político; esta suma de capitales es el elemento determinante de dominación 
y jerarquización de las estructuras sociales de las elites tradicionales en Bolivia, pero 
también importante para entender a grupos como el de los qamiris aymaras, aunque 
desde otra lógica, no como mecanismo de imposición, sino de convivencia comunal. 

El desarrollo y crecimiento de nuevas elites no emparentadas con las tradicionales 
—-<s el caso de los qamiris— refleja manifestaciones de racismo, donde la clase se 
manifiesta transversalmente con lo étnico (la identidad étnica en el sentido de adscrip- 
ción de unos hacia otros y viceversa) simbólico, al romper las estructuras de jerarquía 
y poder predeterminadas. Los qamiris aymaras orureños rompen esa construcción al 
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convertirse en nuevos sujetos de poder en el nivel regional, lo que genera nuevas formas 
de exclusión y racismo, como veremos posteriormente. 

Por ello, hemos desglosado el presente documento en función a transversales 
históricas y teóricas. En este sentido, en la primera parte, se realizó un análisis histórico 
de la conformación de estas elites emergentes (qamiris) a lo largo del tiempo y, sobre 
todo, en la altiplanicie de Oruro. Como no todos los aymaras son ricos, es menester 
caracterizar los factores que consolidaron la formación de estos gamiris, siendo parte 
de este proceso precisamente el de estar en la frontera boliviana y su condición de 
zona de paso comercial con Chile, por lo que es necesario identificar esta característica 
como determinante en el proceso de su formación económica y cultural, que se refleja 
precisamente en la conquista urbana del espacio orureño a sectores de la clase media 
que históricamente eran dueños de determinados sectores y posiciones sociales. 

Mientras Oruro vivía de la bonanza — y caída— de la minería y se conformaba 
como una suerte de ciudad-Estado colonial, la zona fronteriza orureña, a pesar de la 
presencia — y ausencia— del Estado, se creaba y recreaba en su propia contextualidad 
con base en sus usos y costumbres transmitidos desde sus ancestros, incluso antes de 
la colonia. 

Con el advenimiento de la república, el papel del Estado en la construcción de un 
imaginario de país se basó en las necesidades de las elites criollo-mestizas, su rol en el 
desarrollo estatal y su noción de lo que es aceptable y de lo que no, de quién es ciuda- 
dano y quién no, de estructuras de jerarquización y de poder. El reflejo de la proyección 
de Estado sobre este imaginario que se generó por más de 180 años creó y consolidó a 
la ciudad de Oruro, como al resto del país. Esto se convirtió en una luz para explotar 
recursos; en la era del Estado oligárquico, la elite criolla local y los extranjeros que se 
convirtieron en la “clase alta” orureña crearon y conformaron este mito en la ciudad, 
excluyendo de estos espacios de poder a los naturales de la región. 

Por su parte, en la provincia de Carangas —merced al discurso y la praxis 
civilizatoria—, se reproducía el Estado oligárquico civilizador con funcionarios que 
sólo veían a la zona como un contexto de reproducción de explotación “colonial”. No 
generaron las expectativas ni el desarrollo que se propugnaba desde las altas esferas 
sociales y gubernamentales de la sede de gobierno, pues la misma ciudad de Oruro sufría 
de este proceso de colonialidad surgido por el capitalismo mundial y que se reflejaba 
en las relaciones interculturales. 

La mayor ruptura se produjo cuando el Presidente Aniceto Arce inauguró el ferro- 
carril Oruro-Valparaíso: eso constituyó el acabóse de las relaciones entre el área rural 
y la urbana, hasta muy entrado el proceso del 52, reflejo de la falta de una conexión 
verdadera y efectiva entre estos dos mundos; la única forma de relación se estableció a 
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través del Estado (ahora un Estado-Nación), pero en el sentido que determina Zavaleta: 
un “Estado aparente”, que en realidad no aparece y no establece verdaderas relaciones 
de diálogo y encuentro, salvo determinadas funciones (generalmente, las aduaneras). 
Así continuó el proceso de “desarrollo paralelo” de los pueblos fronterizos —con 
falta de caminos, entre otras cosas— que permitió tener una relación —simétrica o 
asimétrica— con los pueblos de Chile, consolidando otro tipo de ciudadano boliviano, 
que habitaba en la cordillera occidental de Oruro, con otra lógica económica y social, 
pero también un qamiri con otra visión del Estado boliviano. 

A partir de 1960, poco a poco, se fueron creando en la ciudad de Oruro “islas 
aymaras” en una suerte de complementariedad vertical eco-simbiótica y es la zona sur 
la que recibe estos primeros impactos, que serán mayores en el 70 y en el 80, ese es el 
principio de la segunda parte de este documento. Pero es en la década del 90 cuando se 
nota la presencia importante de los qamiris aymaras, quienes se instalan en sectores 
determinados de la zona sur, consolidan ciertas actividades simbólico-religiosas (la fiesta 
de compadres, grandes locales de fiesta, apertura de negocios propios, construcciones 
enormes como símbolo de status) y se apropian de espacios territoriales de la clase media 
orureña (la plaza principal, el casco viejo, los principales mercados). Además de ello, 
se vislumbra su presencia en el campo social y político, provocando diversos tipos de 
reacciones, condicionadas por el proceso de “formación” del Estado-oligárquico-Nación, 
el colonialismo interno en plena acción y el racismo reflejado en su más pura esencia. 

Los prejuicios y las acciones de este racismo se reflejan de diversas maneras; de 
ahí la importancia de estudiar las formas de defensa y de ataque que se asumen desde 
la visión del Estado reflejado en el consciente e inconsciente de la sociedad mayor frente 
a estos qamiris, quienes —ya no desde la lógica estatal como medio de vida, sino al 
estilo de Pedro Martín Capurata Cóndor Villca (el icono identitario sabayeño) para 
transformar a la sociedad — han iniciado un proceso de protagonismo político. Las 
historias de caso de Walter Mamani y otros reflejan precisamente ese espíritu aymara 
emprendedor que no tuvo que seguir la lógica de sometimiento que el Estado nacional 
(imbuido de la lógica centralista y que minimiza el impacto de transformación en el 
área rural) consolidó en sus estructuras de jerarquización, sino que desde su realidad, 
su cultura y su camino al andar demostraron que es posible pensar en la formación 
del ciudadano boliviano (es decir, fuera del sentido asistencialista y de su excesivo 
centralismo mental) desde otras lógicas a las establecidas por el “Estado aparente”. 

Finalmente, concluimos que todo el proceso que viven los qamirís, sea tanto des- 
de el contexto histórico como su consolidación en la ciudad de Oruro, se halla circuns- 
crito a la lógica anteriormente mencionada; sin embargo, el proceso de transculturación 
imperante a partir del sistema capitalista mundial está también provocando cambios 
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en sus formas y lógicas alternas al sistema. Los procesos seguidos por los mismos no 
están exentos de esta influencia como el de la elite decadente que vive en la lógica del 
Estado colonial, ni tampoco de las influencias del proceso racista imperante en la so- 
ciedad. Cuando podían conformarse como una poderosa elite local, que podría generar 
alternativas a los procesos actuales de homogeneización, los qamiris pueden ser las 
primeras víctimas de este proceso y convertirse en parte de la sociedad decadente, pues 
no se les permite generar propuestas alternas por parte de la sociedad mayor imbuida 
de la lógica capitalista y racista, reflejo de la colonialidad del ser. 


Diseño metodológico 


Para caracterizar el proceso de consolidación y las estrategias de los qamiris aymaras 
en la ciudad de Oruro, es necesario especificar algunos elementos que determinan 
precisamente su forma de acción y su lógica organizativa. La pregunta motivadora en 
este sentido fue: ¿Cuáles son las estrategias de consolidación y legitimación de poder 
de la elite económica emergente aymara en la ciudad de Oruro? 

El trabajo desarrollado ha permitido formular la siguiente respuesta: 


Las estrategias de legitimación de poder de la elite económica emergente aymara 
(gamiris) en la ciudad de Oruro se configuran a partir del ámbito sociocultural, se 
basan en el referente étnico-histórico del gamiri y su capital social, expresado en redes 
sociales culturales de parentesco real y simbólico y se reflejan en el desplazamiento 
de espacios urbanos tradicionales de la clase media urbana en determinados sectores 
de la ciudad con la posterior transformación estructural y consolidación simbólica, 
lo que determina que se sustenten en su capital social para potenciar su participación 
ciudadana en instituciones atribuidas a la clase media tradicional orureña. 


Para la presente investigación, utilizamos básicamente el enfoque cualitativo analítico, 
dado que entendemos que los procesos que vive nuestro objeto/sujeto de estudio son 
los que, en última instancia, lo configuran como totalidad, ya que no están separados 
de la realidad y la diversidad de significados que tienen. 

La propuesta asume como metodología la investigación participativa, donde el 
investigador es partícipe y aprendiz (“aprendizaje mutuo”), es decir, en interrelación 
directa con la cotidianeidad, sea familiar o comunal. La presencia de los investiga- 
dores como parte de la realidad de este contexto nos permitió una mayor apertura 
a la comunidad, que es muy reservada en sus actividades y acciones, desarrollar su 
historia, reconocer el trabajo realizado por sus pasarus, de la misma trayectoria 
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histórico cultural de la cordillera occidental del departamento de Oruro; además, 
fue importante en este proceso de revalorización de su identidad cultural tanto para 
los fines del trabajo como para reconocer el camino que los gamiris han seguido. La 
participación en diferentes eventos, como fiestas y presteríos, así como en su vida co- 
tidiana, fue fundamental para desarrollar una convivencia y un diálogo junto con los 
gqamiris. Los ajustes draconianos a la Ley de Aduanas, en pleno proceso investigativo, 
generó desconfianza en nuestros entrevistados, pues el Estado comenzó a incautar 
mercadería en diferentes sectores de la ciudad y esto también, en cierto sentido, afectó a 
la investigación, aunque pudimos generar ciertos espacios de reflexión y apoyo con 
ellos, con el fin de que pudieran hablar su palabra sobre los procesos que se siguen en 
el país y que les afectan en su actividad cotidiana. 

Esto nos permitió explicar particularidades propias de los migrantes exitosos que 
conforman las familias qamiris aymaras a través de su accionar político y social en el 
campo y de otras actividades en la ciudad. Otro factor de análisis fue la reacción y la 
opinión de la clase media urbana en función a la realidad contextual con la presencia 
de los qamiris del occidente orureño en el centro de la ciudad. 

Sin embargo, el estudio hubiera sido solamente sincrónico, si no se hubiera acu- 
dido a la historia para poder apreciar el proceso evolutivo en la creación y fortalecimien- 
to de estos gamiris que, a su vez, fue el fundamento y base social de su desarrollo propio 
y su aparición en el centro de la ciudad. Fue importante trabajar con estudios, como los 
de Zenón Bacarreza y Pedro Blanco, así como otros textos fundamentales, como los de 
Franz Fanon, Silvia Rivera, Aníbal Quijano, Catherine Walsh, de los miembros de los 
estudios decoloniales, entre otros. Sin embargo, para nosotros fue más determinante 
el descubrimiento del informe del subprefecto Eduardo Lima, en su Etnografía de la 
Provincia Garangas, elaborada en 1921, donde hallamos un contraste con el trabajo 
de los cronistas oficiales de la provincia, pues el documento fue designado de “reserva 
nacional”, por los problemas que atravesaba nuestro país frente a los chilenos, vecinos 
de toda esta provincia. 

En total, realizamos 14 entrevistas en profundidad; constituyeron informantes 
claves importantes Walter Mamani, Cástulo Villca, Eddy Cussi, entre otros personajes 
que nos otorgaron varias horas de trabajo en entrevistas; nos referimos a varios de 
nuestros entrevistados con seudónimo para proteger su identidad, a raíz de los hechos 
fortuitos que suceden en nuestro país. Asimismo, la relación con la clase media urbana 
también permitió aclarar varios puntos a seguir en el presente trabajo de investigación. 


CAPÍTULO | 


Marco teórico 


1. Elite y racismo 


La base teórica sobre la que se desarrolla esta investigación parte de las visiones sobre 
el concepto de elite, entendiendo que la elite asume un discurso ideológico propugnado 
desde una visión racista de la sociedad: “El prejuicio de color [refrendado por el sistema 
colonial y posteriores gobiernos, en el caso boliviano] no es otra cosa que un odio 
irracionado de una raza (supuesta) hacia otra, el desprecio de los pueblos fuertes y ricos 
hacia los que consideran inferiores y también el amargo resentimiento de los forzados 
a la sujeción y a los que muchas veces se hacen objeto de injuria” (Fanon, 1973: 97) 
(comentarios nuestros). El fin de consolidar este discurso ideológico es mantener el 
poder y las estructuras jerárquicas de dominación en el país. 

Nos referimos de esta manera a la idea de colonialidad del poder a partir del 
concepto de raza como elemento determinante de clasificación y estructuración social 
en el actual sistema capitalista, definido de esta manera por Aníbal Quijano (2000). 
Según este autor, las elites refrendan su hegemonía política y económica mediante 
este mito de superioridad, así como también mantienen estas estructuras mediante la 
colonialidad del ser en el sentido de la cultura globalizante actual. Sin embargo, los 
grupos marginados de esta estructura de poder no siempre reaccionan de la misma 
manera: es el caso de los gamiris, que guardan muchos elementos propios de la cultura 
aymara reflejados en un proceso de convivialidad con el actual “sistema-mundo”, 

Por ello, el estudio de las elites es un tema complejo, que ha sido frecuentemente 
abordado de manera transversal en otras investigaciones'. Pocas han estudiado 





1 Enel caso boliviano, la más reciente es el estudio de Medinaceli (2010) sobre la formación de los llameros o sariris y 
otros grupos de poder económico en el periodo del auge colonial de la plata. 
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directamente esta temática en el caso boliviano, más aún cuando estas elites son 
las que refieren o condicionan el colonialismo interno que expresan las relaciones 
interculturales actuales en nuestro país. 

De manera general, y específicamente en el caso latinoamericano, las elites 
han desarrollado un discurso referido a un racismo universal, desde la visión de 
“colonialidad del poder”, propuesta por Quijano (2000) en el nivel subcontinental?, 
y por Rivera Cusicanqui (1993), con el “colonialismo interno”, en el caso boliviano; 
también, han aludido a la exclusión social, por ejemplo, en situaciones de movilidad 
social, al mantener estructuras de poder y de explotación de los recursos económicos. 
Otra expresión del discurso del racismo desde las elites es el de la modernidad en contra 
del de la identidad, algo criticado por Fausto Reinaga (1978)*, quien hace referencia a 
un determinante identitario, contraponiendo algunas reacciones de la sociedad domi- 
nante a la postura de las identidades en conflicto, en nombre de una macro-identidad 
cultural en contra de la de otros grupos; eso se ha reflejado en las posiciones de Gabriel 
René Moreno (1896), Alcides Arguedas (1979) y de los seguidores del proceso moder- 
nizador occidental en el país. En el caso de Oruro, este discurso se consolidó entre sus 
intelectuales, en la época del auge minero. 


Las costumbres del indio del altiplano están todavía envueltas por la sombría ignoran- 
cia de las épocas prehistóricas de la humanidad. A pesar de estar el amor a su choza 
desarrollado en sumo grado entre ellos, les es casi desconocido el amor patrio. No 
tienen el sentimiento de la propiedad que caracteriza a los pueblos que se engrande- 
cen' y vive feliz con el miserable producto que le basta sacar de la tierra para su frugal 
alimentación (y) la lana para sus tejidos. Le es completamente indiferente la lucha 
por la existencia, razón por la que su índole es en extremo desidiosa e inhospitalaria. 
Aferrado como el que más (es) fácil de ser arrastrado a una ciega idolatría. Los enseres 
que componen su hogar son generalmente objetos que causan repugnancia, lejos de 
prestar comodidades y mostrar aseo (Sainz ef al. 1925: 901). 





2 Colonialidad del poder es un concepto que da cuenta de uno de los elementos fundantes del actual patrón de poder, la 
clasificación social básica y universal de la población del planeta en torno de la idea de “raza”. Esta idea y la clasificación 
social en ella fundada (o “racista”) fueron originadas hace 500 años junto con América, Europa y el capitalismo. Son 
la más profunda y perdurable expresión de la dominación colonial, y fueron impuestas sobre toda la población del 
planeta en el curso de la expansión del colonialismo europeo (Quijano, 2000: 2). 


3 “Los cipayos-mestizos de Gabriel René Moreno, el blancolatra; Jesús Lara, el marxoide “indigenista” a imagen y seme- 
janza de aquellos europeos, piensan de la pachamama y hacen con el indio lo que Pizarro y su cohorte de asesinos 
(....) cholaje boliviano hoy disfrazado de nacionalista y comunista, quiere dar, mejor, está a punto de dar la puñalada 
final por la espalda a esta patria (....) el cholaje, el mestizo apátrida” (Reinaga. 1976: 31, 46-47). 


MARCO TEÓRICO 


El racismo se asume y se caracteriza como una estrategia de las elites que manejan el 
Estado y por sectores de la sociedad con mentalidad colonial, de defensa y de ataque 
dentro de los cánones tradicionalmente establecidos de poder y representatividad, con 
el fin de mantener las estructuras sociales existentes en el país. Su base ideológica de 
dominación es, parafraseando a Fanon, que “la inferiorización es el correlativo indí- 
gena de la superiorización europea” (Fanon, 1973: 76) y, añadiríamos, de la supuesta 
superioridad mestizo-criolla boliviana. 


En lo intelectual, se nota que el indio del altiplano es enemigo de toda civilización, 
pues que le asiste la certeza de que con ella desaparecerá su raza con sus mezquinas 
costumbres a las que tan apegado se muestra y sin las que lo consumiría la nostalgia 
de su miserable choza, silencioso adversario de todo progreso intelectual y material, 
hace gala de encerrarse en su aparente indiferencia, prefiriendo la miseria en la que 
vive al confort de las sociedades modernas, contra las que siempre está dispuesto a 
luchar y que constituyen más encarnizado móvil de sus odios. Es por eso que, en dis- 
tintas épocas, cuando las funestas convulsiones políticas del país se han desarrollado, 
el indio, aprovechándose de esas situaciones de desorden, ha cometido actos de la 
más brutal barbarie con los blancos, al lúgubre son del aterrador pututu, sin que ni 
los desgarradores clamores de sus víctimas ni un sentimiento de humanidad hayan 
encontrado eco en su corazón, sediento tan sólo de derramar la sangre del blanco, 
aun cuando él vista la sagrada sotana de su adorado cura (Sainz ef al., 1925: 901). 


El discurso consolidado por los pensadores del Estado oligárquico boliviano determinaba 
su añoranza de mantener la pureza de las razas, planteando abismales diferencias entre 
el sector “criollo-blancoide” y el denominado “indio”, siendo el “mestizaje” la mayor 
aberración de acuerdo con sus estudios*. Estas apreciaciones se sujetan precisamente 
bajo prejuicios concebidos y creados incluso desde la época colonial, con el fin de man- 
tener estructuras sociales de poder y explotación, así como prejuicios (“salvajes”, etc.) 
conformados merced al recuerdo de los levantamientos e insurgencias de los pueblos 
originarios de Carangas. Es el caso del informe de Lima, quien tomó como ejemplo de 
esta supuesta “barbarie” a “Chuquicota, cuyos sangrientos antecedentes de su historia 
colocan a esta tribu en un nivel espiritual bajo y degradante (...) 1.721 documentos 
que relatan la espeluznante matanza de españoles residentes en él” (Lima, 1921: 7)*. 





4 Lima habla de una revolución efectuada en 1898, aunque quizás se refiera al levantamiento indígena en apoyo a la 
Villa de Oruro en 1781. 
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Es decir, se condena a la gente de Choquecota por el proceso revolucionario realiza- 
do en ese entonces; no se consideraron los móviles de su levantamiento ni las condiciones 
socioeconómicas imperantes en la época, simplemente se la subsumió en una condición 
de subhumano e incivilizado, “tribu en un nivel espiritual bajo y degradante”, es el 
discurso de la colonialidad del ser en su máxima expresión. Estos supuestos y posiciones 
se reflejaron en la sociedad mayor precisamente como “... consecuencia de lo que yo 
llamaría imposición cultural irreflexionada” (Fanon, 1973: 158) y nosotros diríamos, a 
su vez, intencionada; discurso generado durante muchos años y no puesto a prueba a la 
crítica reflexiva. Posteriormente, se condenó y fomentó un doble discurso: la condena al 
mestizaje (el mestizaje propugnado desde el 52), pero que prácticamente, a la larga, sirvió 
como estrategia estatal del proceso de transculturación y mantención de estructuras de 
poder en el Estado y el país bajo el discurso del racismo ideológico, en la búsqueda de crear 
al ciudadano boliviano, libre de los preceptos identitarios étnicos, tratando de eliminar el 
ayllu, entre otras formas tradicionales, las formas antiguas de organización y creando 
el pongueaje político, el minifundio, el proceso transculturizador estatal, minimizando 
el aporte de los bolivianos que se mestizaban, pero que no cumplían los requisitos de 
mestizaje necesarios para ser considerados mestizos legítimos (blanqueamiento del color 
de piel, determinado conocimiento universal, patrones y pautas de conducta, maneras 
de pensar, etc.) occidentalizados en el sistema capitalista mundial. En este programa 
estatal, se incluía en cierto sentido el dominio del criollo o el criollo mestizo, como dice 
Reinaga, mestizado (con su capital cultural) por la visión de Europa, sobre el resto de 
la población. A tal punto se llegó con esta idea que prácticamente algunos sectores de 
la ciudad de Oruro (en la época oligarca) estaban reservados a ciertas nacionalidades. 

De esta manera, las elites tradicionales determinaron procesos prácticos y dis- 
cursivos de exclusión y minimización desde la visión de lo que Wallerstein llama el 
“sistema-mundo” (1998), es decir, un núcleo y una periferia. Esto se refleja también 
en la forma de concepción y organización del Estado boliviano, donde sólo se identifica 
la acción del mismo en el llamado eje central (que agrupa a los departamentos de 
La Paz, Cochabamba y Santa Cruz), a partir del cual irradia el accionar del “Estado 
aparente”, como dice Zavaleta (2006), que propugna la “colonialidad del ser” en el 
sentido que le atribuye Maldonado Torres (2007), es decir, con el prejuicio de concebir 
al otro como un “sub-humano”; es lo que Dussel (1989) denomina el ego conquiro (yo 
conquisto) de los colonizadores. En este sentido, las elites construyen una visión llena 
de prejuicios en torno a los gamiris y su lugar de procedencia, así como el origen de 
su potenciamiento económico y su capacidad de adaptación a los sistemas económicos 
mundiales, satanizándolos; ésta es otra forma de colonialidad que refleja un simbolismo 
cultural de quién debe ser elite y quién no. 
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De esa manera, podemos concebir que el racismo contemporáneo (impuesto 
cultural e irreflexivamente en la sociedad) tiende a relativizar la cultura y a utilizarla 
como factor central de diferencia. El término cultura es asumido por el de raza? el 
racismo se asume como la distinción de lo cultural (en nuestro caso, de lo aymara), 
asumiendo que no se ve al interior de las comunidades, pero al exterior de ellas sí; asi- 
mismo, parafraseando a Rivera (1993), todo lo foráneo a la visión del Estado-Nación es 
clasificado como identidad colonial (en el sentido de pasado, caduco, primitivo, etc.), 
por la *... estereotipación racial, la intolerancia cultural y el esfuerzo de colonización 
de almas” (Rivera, 1993: 35). 


2. En el mundo de los qamiris 


El mundo aymara ha sido ampliamente investigado desde diversas visiones, sean 
esencialistas (por ejemplo: Mamani, 2000; Reinaga, 1981), utilitarias (Albó, 2002; 
Carter y Mamani, 1989 y muchos otros) o como una propuesta alternativa al modelo 
de desarrollo occidental (Bernabé ef al., 2003; Patzi, 2009; Yampara y Temple, 2008 y 
otros). Sin embargo, no se ha prestado la debida atención a grupos de poder económico 
como el de los qamiris. 

Esta falta de estudios es, a su manera, un indicador del anonimato en el que los qa- 
miris han vivido a lo largo de la historia, en un proceso de invisibilización tanto en tiempos 
de la colonia española como, posteriormente, durante la república boliviana. Efectivamen- 
te, el discurso de los intelectuales bolivianos, impregnados de visiones eurocentristas, no ha 
permitido que sean visibles. Por otro lado, el Estado monocultural tampoco ha propiciado 
el surgimiento de estos grupos con miras a la generación de procesos propios de desarrollo 
en regiones que no son parte del mencionado eje central, como Oruro, en este caso. 

A pesar de este proceso de invisibilidad, los gamiris orureños han continuado 
articulándose con el paradigma del suma qamaña, es decir, el “vivir bien”* incluso 
superándolo al reclamar el concepto de “vivir mejor”. Cualquiera puede vivir bien; 
sin embargo, “vivir mejor” implica mayores sacrificios para mayores beneficios. Por 
tanto, cuentan con una visión propia del desarrollo, algo emparentada con la lógica 
capitalista actual. 

A diferencia de la visión occidental que propugna la vigencia de la élite con la 
dominación, al parecer, la sociedad andina se sustenta en estructuras socioculturales 





5 Incluso, la propuesta que define a la identidad étnica como una nueva forma de racismo disfrazado en el campo 
académico ha sido seriamente discutida por los antropólogos posmodernos, entre los cuales destaca Rosaldo. 


6 Elartículo de Spedding (2010) es interesante para analizar el concepto de suma qamaña, no tanto como filosofía de 
vida, sino en la forma como el gobierno lo concibe. 
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de reciprocidad y redistribución, aunque asimétricas en ocasiones. En el aymara, no 
existe el término elite, sino, por el contrario, lo que existe es el camiri o ccapa, que 
significa rico (Bertonio, 1879: 32). Se debe caracterizar que el Estado inca no sometió 
a los aymaras, sino que, al contrario, gran parte de éstos formaron alianzas y pactos en 
los cuales se respetaron sus propias culturas, además de que mantuvieron sus cargos y 
prerrogativas simbólicas, por lo que no hubo tal sometimiento a los gamiris aymaras. 

Siguiendo con el análisis de Bertonio, vemos que se pueden distinguir dos tipos 
de ricos: el ccapa ccapaca: rey o señor que, para Bertonio, “es vocablo antiguo que 
ya no servía en esta significación”. Son también sinónimos de esta palabra: “ccapaca 
cancaña: reyno, ccapaca vila: sangre real, ccapaca luti: nombre real o soberano 
tremendo” (Bertonio, 1879: 32), es decir, era un señor reconocido por la sociedad y por 
las riquezas con las que contaba, lo que obviamente significa el mallku de un señorío, 
por ejemplo, o, por lo menos, reconocido de esta índole por los incas o los españoles. 
Incluso, se menciona una deidad propia que, al parecer, era para la riqueza: el “camiri 
busturi: demonio o falso dios a quien adorauan” (Bertonio, 1879: 33). 

El gamiri tiene dos distinciones: por un lado, es rico (históricamente se puede 
hipotetizar que los señoríos aymaras son en realidad, formas organizativas anteriores 
basadas en los ayllus como elemento formador y conformador de riqueza, pero también 
como ahora distribuidor de cargos y funciones públicas entre los aymaras); por otro, tiene 
poder (aunque centralizado en un solo líder, sobre todo a efectos de la relación con los 
incas y los españoles, donde se le otorgaba estas prerrogativas a la usanza europea, sobre 
todo con los españoles, por ser hijo de determinado cacique o por su servicio a la corona). 

Esta concepción quizá está refrendada porque en la época colonial muchos ca- 
ciques gobernadores, merced a las funciones otorgadas por la corona (mita, servicios, 
comercio, entre otras cosas)”, ejercían estos cargos, pero en una primera época lo hacían 
ala usanza andina, otorgando seguridad y “servicio” a la comunidad; posteriormente 
habrían sido víctimas del proceso decadente de la colonia y provocaron la ruptura con 
sus comunidades de origen. Obviamente que con el tiempo los qamiris herederos de 
estas lógicas andinas (de pasar el cargo en función al poder de la comunidad, o sea, de 
tener la base lógica del poder en la comunidad y no así como en la época colonial por 
imposición de cuna o servicios al rey) consideraron importante el basamento social en 
función al pasar cargos, precisamente para consolidar un capital social y simbólico, 
importante para su prestigio como jagi qamairis. 

En nuestra contextualidad, el qamiri orureño es rico no sólo por la cantidad de 
dinero o recursos que posee de manera individual (riqueza material), sino también 





7. Cfr Sobre la situación de los caciques gobernadores, pero en la zona de La Paz, Thomson, Sinclair (2007). 
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por el capital social con el que cuenta (redes sociales afianzadas, paisanos, además de 
padrinos, compadres, ahijados, amigos), capital social y cultural que le sirve para sus acti- 
vidades económicas o sociales (el control de pisos ecológicos y económicos, por ejemplo). 

Los qamiris se caracterizan por contar con actividades diferentes a las de las 
elites tradicionales criollo-mestizas, con formas de acción alternas en la visión de la 
“aparente”* sociedad dominante donde ha cundido la crisis del capitalismo. Esto revela 
que, en la actualidad, se precisa comprender a estos grupos sociales. 

Por ejemplo, para los qamairis, la riqueza no sólo está circunscrita a la establecida 
en la lógica urbana capitalista occidental, ya que, parafraseando a Bourdieu (2000, 
2007), la lógica del capital económico no es suficiente para explicar la realidad con- 
textual; es necesario analizar el capital económico juntamente con el social, el cultural 
y el político desde una lógica aymara. Precisamente, esto es algo que caracteriza a los 
aymaras, pues, a pesar de siglos de colonización forzada y de imposición de estructuras 
sociales y mentales en su lockus y su historia, ellos supieron mantener formas, procesos 
y lógicas que, aunque invisibilizadas, generaron procesos de “convivialidad” con el 
cuerpo social general (Yampara y Temple, 2008). 

Los qamiris aymaras, al igual que los puritanos calvinistas o pietistas, hacen 
uso de su forma de vida austera y rígida en lo personal y familiar, lo que les permite 
desarrollarse económicamente desde la lógica capitalista. 


Han sido siempre los protestantes (....) los que, como oprimidos u opresores, como 
mayoría o como minoría, han mostrado singular tendencia hacia el racionalismo 
económico, tendencia que ni se daba ni se da entre los católicos, en cualquier situación 
en que se encuentren. La razón de tan distinta conducta ha de buscarse, pues, en una 
determinada característica permanente y no sólo en una cierta situación histórico- 
política de cada confesión (Weber, 1990: 27). 


A partir del enfoque weberiano aplicado al análisis de los qamiris aymaras, cabe des- 
tacar que ellos recibieron una fuerte influencia de la religión católica, lo que contrasta 
con el estudio de Weber, que señala que fueron las condiciones religiosas protestantes 
las que potenciaron el espíritu capitalista. En el caso boliviano, el Estado y las elites de 
poder quisieron eliminar tanto los valores como los símbolos identitarios andinos. Los 
qamiris aymaras se adaptaron y revitalizaron su cosmovisión andina en un proceso de 
“convivialidad” con el catolicismo colonial, lo que les permitió tender puentes hacia el 





8  Aparente porque sólo son las elites las que se mantienen en el poder y han creado un imaginario para el resto de la 
población con el fin de mantener su control y poder simbólico. 
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mundo de la modernización, recreando organizaciones con lógicas propias. Es el caso 
del qhatu?, un espacio económico propio que difiere del que hacen uso en el universo 
capitalista occidental, pues refleja acciones sociales, simbólicas, económicas y cultu- 
rales propias del contexto aymara. He ahí la fortaleza propiamente dicha del ghatu, 
planteado por Yampara y Temple (2008) como un espacio comercial de convivialidad 
usado, entre otros, por las elites aymaras o qamiris. 

El capital social de los qamiris se vislambra en las fiestas, en las prácticas 
económicas, en las redes sociales, en la formación de capital que son, a la vez, festejo, 
producción y comercialización. Es decir que, a pesar de los procesos de imposición y 
transculturación refrendados por el Estado y por su colonialidad de poder eurocentrista, 
los gamiris aymaras usaron lógicas y prácticas propias para recrear sus instituciones 
generadoras de capital, en el marco de sus valores y costumbres; así lo ilustran los 
estudios de Yampara y Temple (2008) en la ciudad de El Alto. 

Esto es precisamente un reflejo de las matrices culturales aymaras de organi- 
zación, como señala el clásico estudio sobre la comunidad de Irpa Chico (Carter y 
Mamani, 1989), en el que se muestra que el carácter racional y austero de esta cultura 
sólo se transgrede en la etapa de transmisión de los cargos en la comunidad, en el afán 
de buscar prestigio y, a la vez, de generar capital social y simbólico. Lo que aparenta 
ser un derroche innecesario de dinero es, en realidad, “la obligación de hacer cargos 
políticos y religiosos para mantener o poder acceder a los recursos materiales que es el 
elemento central en la reproducción de las familias” (Patzi, 2009: 159). 

Es por ello que los pueblos aymaras y, sobre todo, los qamiris cuentan con va- 
lores socio-culturales de acceso, reproducción y producción de riquezas con base en el 
sentido social y la persistencia del 4y//z. Éste no es concebido como una “organización 
primitiva”, sino como una “institución propia de desarrollo” a través de la persistencia 
de la religión convivial andina, pero en el proceso de fortalecimiento de sus institucio- 
nes, de su personalidad, de su riqueza material y social. El qamiri aymara se alimenta 
de concepciones socio-simbólicas que reflejan sus valores y patrones culturales que 
favorecen, en la cultura aymara, el desarrollo económico; por ejemplo, la autodisci- 
plina, la responsabilidad, el servicio a la comunidad; aunque similares, los procesos 
constructivos de los qamiris aymaras difieren de otros, pues no es igual comparar una 
lengua a una cultura determinada. 


. .. cual sea la lengua que principalmente pretendemos poner en arte, pues hay mu- 
chas naciones de indios aymaraes como son canchis, canas, collas, collaguas, lupacas, 





9  Obatu significa mercado, pero va más allá de la idea de un espacio de compra-venta. 
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pacajes, caracas, charcas y otros, los quales, así como son diferentes en los nombres, 
así lo son también en las lenguas ... (Bertonio, 1879:10). 


No podemos, en este sentido hablar, de una identidad aymara, sino de identidades 
aymaras; el caso del gran 'acha Carangas (así como lo dicen ellos) es también la 
conjunción de muchas naciones, unidas merced a la historia, a la conquista y a su 
afán de vivir en los territorios heredados de sus abuelos; en este sentido, hablar de los 
gamiris aymaras no es igual que hablar de otro tipo de aymaras y ese es precisamente 
el fundamento del desarrollo de esta investigación. 

Sin embargo, debemos acotar que, en la actualidad, los qamiris aymaras 
orureños también son permeables a la globalización y a la mercantilización excesiva 
posmoderna que afectan su “ser”, en el sentido de una ontología social urbana, de 
una forma de ser-en-el-mundo en la que los sujetos son “sujetados” al capitalismo, 
refrendado y revitalizado por el proceso de neocolonialidad imperante en las sociedades 
latinoamericanas (Bigott, 1973). 
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Las raíces del gamiri: época 
prehispánica y colonia española 


En el pasado, los gamiris del Occidente orureño hicieron tradicionalmente uso de di- 
versos pisos ecológicos para generar espacios de intercambio y comercialización. En el 
periodo colonial, la falta de presencia “real” del Estado español, en términos de fuerza 
pública, fue compensada por la presencia simbólica de autoridades civiles y religiosas, 
lo que permitió que los caciques gobernadores indígenas conformaran grupos de poder 
económico simbólicamente emparentados con Pedro Martín Capurata Cóndor Villca 
a partir de 1540", La influencia de este personaje fue determinante, pues permitió que 
los caciques pudieran comprar sus tierras. Posteriormente, en el siglo XIX, la relación 
de las autoridades originarias de Oruro con el Estado se rompió y se buscaron nuevas 
formas de organización y de diálogo. El resultado fue, generalmente, una limitada 
presencia real y efectiva del Estado en la región. 

Antes de la colonia, en Oruro, la zona de Sabaya, Huachacalla, Todos Santos 
y Escara pertenecía al señorío preincaico aymara de Karankas, hoy conocido como 
Jacha Carangas. Las condiciones socio-estratégicas del lugar lo convirtieron en una 
zona de influencia económica para el intercambio y posterior comercio de llamas en 
tiempos prehispánicos y, luego, en el periodo colonial. Además, con la explotación de 
sal del salar de Coipasa, los sariris (viajeros) aymaras revitalizaban continuamente 
rutas de transporte de productos entre diversos pisos ecológicos. 





10 El cacique principal de la zona era Chuquichambi, legendario señor aymara que había participado en la lucha contra 
los españoles en Cochabamba (Medinacelli, 2010). Chuquichambi murió en 1540 y, luego, según la misma autora, 
Carangas se dividió en tres parcialidades. Cóndor Villca fue parte de la cédula de encomienda de Mendieta, aunque 
también feriaron con Gómez de Luna. 
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... Sabaya'! era una isla aymara en medio de urus; por un lado, había los chipayas, 
que eran urus; por el lado de Turco, había los chiahuas o capillu, otro grupo de urus; 
por el lado de Chile, había Isluga, que también era un pueblo uru. Ahora todo se ha 
cambiado, todo el territorio es aymara, la isla es uru; ver esta visión es importante, 
para explicar la relación con los urus durante toda esta historia, la relación de los sa- 
bayeños es más positiva con los urus que los de Huachacalla. Sabaya dio terreno cerca 
de su pueblo donde pueden cultivar los urus chipayas (Entrevista a Gilberto Pauwels). 


En este periodo histórico, definido por Guamán Poma de Ayala como la época de 
las guerras, la construcción de infraestructura militar era importante, los diferentes 
señoríos se encontraban en guerra por el acceso a determinado territorio y socioeconó- 
micamente se hacía uso del control de diversos pisos ecológicos'?. Algo determinante 
para este control de pisos (que implicaba el uso de toda la parentela asociada con el 
fin de asegurar la producción y acceso a estos productos, la alimentación variada y rica 
como elemento importante en la concepción del vivir mejor) fue precisamente que, con 
la llegada de los incas “... sobre los carangas, el Inca entregó terrenos en los valles 
para la población del Pacha Carangas” (Watchel, 1981; Murra, 1988). Al parecer, 
esto se debió a la alianza'* que realizaron los carangas con los incas como parte de la 
diplomacia incaica: *... los incas tenían la provincia de los carangas, la provincia de 
los soras y otra de los quillacas. Y en cada una de las tres provincias, había aymaras y 
también había urus; la tradición oral en este caso es rica ...” (Entrevista a Gilberto 
Pauwels). Esto lo confirma Riviere, citado en Medinaceli (2010). 

Ya en la colonia, tanto la fundación de la Villa de San Felipe de Austria a prin- 
cipios del siglo XVII como las de otros asentamientos (Turco, Salinas de Garci Men- 
doza) estuvieron relacionadas con la explotación de minerales. Todas las actividades 
giraban en torno a la extracción de las riquezas del subsuelo y su comercialización; 
de esta manera, se tejieron importantes redes de transporte y se crearon postas para 
mulas y caballos, en torno a las que fueron creciendo centros poblados. El comercio 
con el Sur consolidó rutas tanto en la región oriental de Oruro (Challapata, Kulta) 
como en la zona occidental (hacia Tarapacá y Arica). La influencia de los centros 
mineros era fuerte en pueblos como Carangas, Todos Santos y La Rivera; desde allá, 





11 El estudio se centrará en la zona de Sabaya, Huachacalla y Escara; sin embargo, se debe aclarar que toda la zona de 
influencia recibe la denominación de Sabaya. 


12 La teoría de la complementariedad vertical eco-simbiótica fue desarrollada de manera paralela entre Jhon Murra y 
Ramiro Condarco. Cfs.: La teoría de la complementariedad vertical eco-simbiótica. 1987, Hisbol, La Paz. 


13 El señorío de Quillacas, de igual manera, realizó alianzas con los incas, así como los charcas; estas alianzas significaban 
mantener sus estructuras jerárquicas de poder, pero tributantes al Estado inca. 
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los qamiris aymaras se dedicaban a traer coca y diversos productos para el sustento 
diario de las minas. 

Entre las instituciones coloniales fundamentales en la región de Carangas, 
las más importantes fueron las de gobernador de armas, corregidor y justicia mayor, 
además de los curas en los pueblos. Estas autoridades casi siempre fueron los tradicio- 
nales kurakas o caciques de origen aymara que se consolidaron como elites locales. Se 
encargaban generalmente de supervisar la recaudación del tributo y eran responsables 
del envío de trabajadores a la mif'a de Potosí, velaban por el orden social local en 
función al mandato del Estado colonial español que decía que los indios se ocupasen 
en labores productivas, para evitar la idolatría y el disenso. 

En el caso de los 2urakas y caciques, muchos de ellos —al parecer— se 
hallaban emparentados con Pedro Martín Caputara Cóndor Villca. Incluso, el hecho 
mismo de que identificamos un grupo de elite identificado como los Villca, nos lleva a 
preguntar si nos encontramos frente a un linaje aymara de esta zona. Para ello, quizás 
es necesario conocer etimológicamente la raíz del nombre y apellido. De acuerdo con 
el diccionario de Ludovico Bertonio, Villca significa “el sol”, también significa “ado- 
ratorio para el sol u otros ídolos” (Bertonio, 1879: 386). No existe el término Capurata, 
por ser un apellido; sin embargo, sí existe caputha philuta, que significa hilar'*. Otra 
interpretación del término es la de kapuratha paquiratha, que significa “quebrar la 
punta de algo” (op. cit.: 42). 

Con referencia al otro término, Cóndor, Bertonio mencionó que derivaría de 
la palabra conturi que significa “buitre” (op. cit.: 52) ¿Significaría en este caso un 
sinónimo de cóndor? Entonces, ¿por qué no asumir directamente el término mallku, 
que es más específico? La respuesta puede deberse, en primera instancia, a que el 
término mallku* intrínsecamente ya está asumido en el gobernador Pedro Martín; 
caracterizarlo como conturi o, mejor aun, “Cóndor” puede ser, por un lado, una co- 
rrupción de la lengua castellana o, por otro lado, una denominación para los tiempos 
de paz e, incluso, para evitar el proceso de extirpación de idolatrías en Carangas, en 
el sentido de que el héroe mítico se transformase en objeto de culto, que en realidad 
fue como sucedió. 

La relación de nombres de caciques gobernadores que se emparentan con Pedro 
Martín Capurata es interesante, como muestra el siguiente cuadro: 





14  Bertonio (1879: 32). Una de las actividades de la zona por ser eminentemente pecuaria. 


15 El mallku incluso era el capitán general de las tropas de pallapallas en procesos de conquista o guerra, además de 
otras representaciones simbólicas atribuidas al mismo. 
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Cuadro 1 
Curacas (qamiris) que llevan nombre o apellidos de Cóndor Villca 














Nombre Cargo Año 
Baltazar Kondor Vilca Parcialidad Sabaya Chuquicota- Huachacalla | Aprox. entre 
1540- 1560 
Juan Martín Capurata de Vilca Cacique de Sabaya 1593 
¿Vilca Principal del ay/lu canasa 1683 
Indalencio Kondor Vilca Gobernador y cacique 1704 
Martín Kapurata de Kondor Vilca | Gobernador, cacique y principal del 1720 


pueblo de San Salvador de Sacari, 
parcialidad Comujo 




















Juan Villca!* Gobernador de Sabaya 1721 
Bartolomé Vilca Gobernador de Sabaya 1805 
Miguel Vilca Cacique gobernador de Sabaya 1835 




















Fuente: Riviére, 2005. 


De acuerdo con el presente cuadro, se pueden identificar diferentes elementos 
relacionados con la lógica y al poder de los qamiris en Pacha Carangas, sobre todo 
Sabaya. Por un lado, se puede suponer que es todo un grupo de parentesco el que 
mantuvo el poder de representación cacical en el periodo colonial (una elite nobiliaria 
basada en el parentesco Villca); por otro lado, el honor de llevar el nombre o el 
apellido del cacique patriarca le otorgaba ese carácter nobiliario cacical, el honor 
significaba “distinción, con respecto a los indios plebeyos” (Thomson, 2007: 47). 
Pero era una posición de status, aunque también de acomodo frente a las autoridades 
coloniales, sobre todo frente a los encomenderos y otras autoridades españolas que 
cometían un sinfín de abusos locales: “A cada corregidor le daban un cupo y éste 
obligaba a comprar a los 2uraqa. Era mercado obligatorio canalizado a través de 
los corregidores”, quienes lógicamente sacaban sus tajadas con precios obligados” 
(AIbó y Barnadas, 1985: 102), lo que motivó dos cosas: en primera instancia, para 
solventar los tributos a los que eran obligados y, en segunda, generar recursos para 
la compra de tierras. 





16 Este gobernador no figura en la lista de Riviére, él pidió el testimonio de tierras para su pueblo (Cfs. Zómiles de Lipez 
y Carangas con la provincia de Tarapacá (Saavedra, 1904). 

17 “Los corregidores además solían ser comerciantes, pero unos comerciantes desleales en el sentido de que monopolizaban 
un rubro de comercio, el de los repartos, que eran ventas forzadas” (Albó, y Barnadas, 1985: 102). 
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Una de las formas de potenciamiento económico de estos qamiris se constituyó 
por la influencia de las minas cercanas. La zona de Sabaya y Carangas'* tuvo mucha 
influencia colonial, por las minas de Todos Santos, Rivera y el mismo Carangas; incluso, 
ahí se encontraban las arcas reales, motivo de discusión en la época colonial (estuvieron 
en conflictos entre la audiencia de Lima y la de Charcas sobre su posesión) y más que 
todo por la cercanía a los puertos de Iquique, Pisagua, los minerales de Guantajaya, 
Chanabaya y otros menores situados en la provincia de Tarapacá”, 

Como veremos posteriormente también en la época republicana, la zona de 
Sabaya se dedicaba —además de la producción local— a otorgar al mercado local 
productos, ya sea tanto para las minas cercanas (en forma de mita o productos para 
los mineros) como para los puertos naturales del Virreinato de Lima, así como la 
compra de productos tales como el alcohol, sal, coca, etc. Es decir que el tema del 
transporte y el comercio regional no es una práctica actual y sincrónica realizada 
por la gente de Occidente y sobre todo Sabaya, sino que se encuentra como parte de 
su proceso histórico de conformación, a diferencia de la Villa de Oruro, que, por sus 
mejores condiciones, fue convertida en haciendas en la zona de Paria y otras. La 
influencia de la mina de Carangas se perdió poco a poco, pues “...las cajas reales 
son trasladadas a Tarapacá en 1769” (Pauwels, 1983: 130-178), pero no la influencia 
del sector occidental en el comercio, lo que se reflejaba precisamente en las cargas 
impositivas a la provincia. 


. .. para el tributo, por lo que se les empadronó, señalándose en Carangas la tasa de 9 
$ un real a los originarios, de 7 $ a los agregados y de 3 $ a los chipayas (Bacarreza, 
1997: 374). 


Precisamente, como impuestos para los aymaras considerados “indios”, para los criollos 
de la República —además de los 9 $—-“... se les cobraba la tasas y nombrar indios 
de cédula para la villa de Potosí de toda la jurisdicción del pueblo”*, por lo que resulta 
importante considerar que los 9 $ por impuestos constituían un monto elevado por 
concepto de tributo a sus productos propios, merced quizá a la cantidad de recursos que 





18 - Resulta interesante el hecho de que la provincia Carangas así como el pueblo minero tengan la misma denominación; 
es posible que, al ser la capital económica de toda la provincia, por contar con las arcas reales y una mayor presencia 
de españoles, haya sido más una suerte de querer demostrar que se encontraban en el centro de la organización socio- 
espacial de toda la zona de influencia. 


19 Esta relación histórica en la zona de frontera ha sido la determinante para que incluso ahora los qamiris aymaras 
sigan teniendo conexiones con Chile. 


20 Informe del cacique gobernador de Turco Don José Choque Vilca Guamán, sobre los límites de Turco, 14 de 
octubre de 1715, en Saavedra (1904). 
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generaban los tributarios de estas zonas, pero también a la actividad comercial, más aun 
de Sabaya, por haber sido una zona económica importante en estos inicios de la colonia. 

Es menester identificar que el originario de Carangas siempre tuvo contacto 
estrecho con Perú y Chile; en los documentos que mencionó Lima (1921), obtenidos 
de pueblos como Turco y Sabaya, entre otros, se identificaban algunas actividades 
específicas; por ejemplo: *... aparte de pagar sus mitas a la villa de Potosí, iban a 
servir periódicamente a la gobernación de la provincia de Arica” (Lima, 121: 177). 
En este sentido, el caso ya sea de pongueaje o de servicio (hipotéticamente hablando) 
ya demuestra que parte de la etnohistoria local de la antigua provincia de Carangas 
se encuentra precisamente en Chile; por ello, es necesario ampliar las investigaciones 
para el mejor conocimiento de la zona. 

Esta influencia económica permitió que, a partir de 1545, en función a sus 
caciques-gobernadores, los ayllus y comunidades del sector occidental del departa- 
mento de Oruro adquirieran la propiedad de sus tierras, por compra y composición 
a la corona de España, acción llevada a cargo por don José de la Vega y Alvarado y 
el Obispo de Quito, quienes fueron gobernadores y comisionados para ello; en 1562, 
el juez de revisita licenciado Juan Bravo del Rivero también realizó esta acción y, en 
1581, el virrey Toledo la completó, influyendo en el deslinde de Carangas (y, por ende, 
de Sabaya, Huachacalla y otros) con Arica. La responsabilidad del cobro de créditos 
de la real hacienda y la venta y composición de tierras correspondiente a los títulos de 
deslinde del mencionado pueblo y la provincia de Carangas fue “otorgada al capitán 
Domingo Atucha y la Reinaga, quien, a petición de don Juan Villca, gobernador de 
Sabaya (cacique gobernador, parte de la elite local sabayeña), que solicitó testimonio 
de títulos en forma y posesión de tierras, realizándose el amparo de tierras el 8 de enero 
de 1721” (Saavedra, 1902). 

Se ratificó este proceso a través de la cédula real de 13 de diciembre de 1743, en la 
cual se encomendó la continuación de esta tarea a don Antonio Álvarez Abreu, Marqués 
de la Regalía?. Compradas las tierras, debía realizarse el proceso de amojonamiento que 
“consistía en arrancar yerbas, tirar piedras para todas las cuatro partes, abrir y cerrar 
algunas puertas de ranchos y otras demostraciones de posesión (informe del general 
don Antonio Domínguez gobernador de Turco, y el cacique de Turco, don José Choque 
Villca Guamán” (Blanco, 1904: XXXIX). Esta actividad era parecida a la realizada por 
las autoridades originarias en determinadas fecha de su calendario simbólico; esto 
permitió contar con una suerte de independencia de acciones por parte de los gamiris 





21 El proceso de compra de tierras de Sabaya y otras provincias de Oruro se halla refrendado en el informe técnico elaborado 
por Bautista Saavedra, como Director de Límites, en 1902, ya mencionado. 
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como elites locales para evitar las fuertes cargas socio-culturales que implicaba estar 
en zona de hacienda o encomienda como en otros sectores del país y fortaleció su 
influencia comercial, pero también su poder en la zona. 

Lo cierto es que la zona de Sabaya y Huachacalla, en esta época, se constituyó en 
un área geográfica fundamental para el desarrollo de la época colonial; su influencia 
derivó de su condición geográfica, el impacto de la minería de Carangas y las otras mi- 
nas cercanas, la relativa “libertad” de los sabayeños en el ámbito productivo y la relativa 
flexibilidad en la organización estructural de esta marka en este periodo histórico. 


Sabaya, en el principio de la colonia era importante; una prueba grande es que Carlos 
V, rey de España, manda a Sabaya una Virgen que llega a ser la Virgen de Candelaria, 
conocida como la Virgen de Copacabana (...) que es la Virgen del Socavón; (esta 
imagen) llega a ser la Virgen de Sabaya, por su templo tan inmenso, entonces, la 
mandan ahí; y existe todavía, (...) está en Sucre un ejemplar y en Potosí, y en Sabaya 
mismo ya no... pero sí está la Virgen de Sabaya [metafóricamente hablado]; eso es 
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muy importante”. 


Al pie de la imagen, figura la siguiente frase: “. .. Retrato de la Milagrosa Imagen de 
Nra. S* de Sabaya de Carangas. Una de las que embio el S. emperador Carlos Quinto 
desde Roma en el descubrimiento de estos Reynos. De cuyas portentosas maravillas 
participan todas las que se le encomienda*”, En este caso, las portentosas maravillas 
pueden ser atribuidas quizás a las riquezas que se generaban en todo Carangas con 
la explotación de la plata y la presencia de las arcas reales, así como el comercio y la 
ruta que representaba con la costa, como no debemos olvidar el carácter sacralizado 
de los mallkus del lugar y la influencia que podría tener una Virgen frente al volcán 
Sabaya en el proceso de extirpación de idolatrías. 

Precisamente, Teresa Gisbert (1994) menciona que la imagen de la Virgen de 
Sabaya, supuestamente atribuida a Luis Niño y realizada en Potosí en 1737, servía 
para sustituir el culto al Tata Sabaya. Como Pauwels menciona y Gisbert corrobora, 
las dos pinturas de esta virgen se encuentran en la Recoleta de Sucre y la Casa de la 
Moneda de Potosí”, 





22 Entrevista con Pauwels, 2010. En versión de Gilberto Pauwels, la imagen original de la Virgen de Santa Bárbara se 
encuentra en Chuquisaca. El templo de Sabaya fue construido de enormes dimensiones: su torre —que refleja los cuatro 
ayllus por sus cuatro puntas— es motivo de veneración de los sabayeños (se menciona que el templo fue construido 
por los chipayas). 

23 Del libro América, Bruide van den Zon, Imschoot, Books (1992) Brussel, Belgium. 

24  Cfs. La Virgen María en Bolivia, La dialéctica barroca en la representación de María, de Teresa Gisbert y José de 
Mesa: Unión Latina, s/f. Gisbert, Teresa: Iconografía y mitos indígenas en el arte, 1994, 2* ed., Gisbert, La Paz. 
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Imagen de la Virgen de Sabaya (Fuente: Gisbert, 1994). 


A partir de mediados del siglo XVI, surgió el mito de Pedro Martín Capurata 
Cóndor Villca, el prototipo de cacique gobernador de Sabaya. Actualmente, es consi- 
derado y reverenciado como un héroe mítico local y como un ejemplo a seguir por 
los gamiris de la zona occidental de Oruro, fronteriza con Chile, por el poder social y 
económico que adquirió. 

Efectivamente, dicho personaje está asociado a un mito: el de Tata Sabaya?, que 
circula en la memoria histórica de la actual región de 'acha Carangas, en sus dife- 
rentes interpretaciones. Dicho mito se refiere a lo siguiente: a mediados del siglo XVI, 
Pedro Martín Capurata Cóndor Villca asumió el rol de cacique gobernador, merced a 
su origen y ascendencia aymara, siendo reconocido por la Corona española. El honor 
que lo rodeaba se expresaba, por ejemplo, en la distinción de la que gozaba al poder 





25 Aún hoy, en los ritos ancestrales en Sabaya, la autoridad máxima originaria es denominada Mallku Sabaya. 
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usar un caballo blanco” adornado con estrellas de plata, recordando la producción 


local de las minas. Estos símbolos de status y prestigio reflejaban el reconocimiento a 
los empresarios mineros o azogueros, a los corregidores y demás funcionarios españoles 
y, en algunos casos, a la población nativa. 

El aspecto importante resaltado por el mito es que el cacique gobernador se 
enfrentó al poder colonial encarnado en el cura” y, por extensión, al imperio español. 
La “república de españoles” estaba representada por la Iglesia, más que por fuerzas 
del orden que sólo intervenían en momentos de tensión; por ello, el control sobre la 
“república de indios” era reducido. Este contexto favoreció al hecho que Capurata 
encerrara al cura. Al enterarse de la noticia, la represión contra el cacique gober- 
nador fue la eliminación de la influencia de Capurata, la maldición del pueblo y el 
consiguiente éxodo de la población local. Suponemos que el castigo por rebelarse 
contra la Corona española fue la muerte por descuartizamiento, a modo de ejemplo, 
y para evitar que las ansias de “liberación” se regaran por la zona”. Finalmente, las 
autoridades españolas le dieron un grotesco fin, esparciendo sus restos en toda la 
provincia de Pacha Carangas. 

Los restos dispersos de Capurata adquirieron un carácter de fetiche y dieron 
características peculiares simbólicas que se atribuyen a la gente de las markas” de Ca- 
rangas, en cuanto a su oficio y a su personalidad. Entre los mitos locales, se señala que: 


. .. Salinas de Garci Mendoza, como pueblo que alcanzó un desarrollo floreciente ante 
los primeros, irradiado por la cabeza del personaje; Andamarca y Corque fueron las 
comunidades que, favorecidas por las extremidades inferiores, se caracterizaron como 
permanentes viajeros (salineras) hacia los valles y el salar de Coipasa. Asimismo, el 
brazo que fue llevado por Toledo determinó posiblemente una condición de pueblo 
trabajador y conservador de sus costumbres, lo que, según dichas creencias, se debe- 
ría a la falta del otro brazo. En cuanto a Huachacalla, el miembro viril del cacique 
significó para esta comunidad que en su tesonera lucha levantara su desarrollo como 





26 En otros pueblos aymaras, el j¿lagata también gozaba de similares señales de distinción: “Antes el jilaqata siempre 
tenía que tener su mula, era imprescindible” (Carter y Mamani, 1989: 280). 

27 Los cultos a los santos y a las vírgenes desarrollados por los curas fueron creando un poder paralelo al civil, que llegó 
a ser denunciado por algunos. Es el caso de Bacarreza (1997), quien señalaba que los curas cobraban sumas exorbi- 
tantes por la realización de bautizos, misas y festividades religiosas así como para la veneración de ciertas imágenes 
religiosas en el periodo colonial. Es posible que Pedro Martín Capurata Cóndor Villca, cansado de los abusos del cura, 
haya decidido castigarlo, con el beneplácito de sus súbditos. 

28 Un castigo tradicional en la época colonial era el descuartizamiento con caballos y la posterior exposición de los 
miembros del infortunado en las plazas principales de los pueblos. Eso ocurrió en 1781, por ejemplo, con Tupac Katari 
cuando se sublevó contra la Corona. 


29 Significa pueblo en aymara. 
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pueblo progresista. Por último, el corazón y el brazo que quedaron en Sabaya hicieron 
caracterizar a este pueblo por su trabajo y por su ideología política cultural telúrica*”, 


En otras versiones, la cabeza se fue a Llica (suroeste de Potosí), los brazos a Anda- 
marca, los testículos a Sabaya (Entrevista a Rudy Moya). Los más beneficiados por 
este fenómeno fueron los habitantes de Sabaya, no sólo por recibir restos del cacique 
gobernador, sino también por ser la sede de su mítico padre, el cerro Sabaya. Estos son 
los elementos referenciales de revitalización de las costumbres aymaras, a pesar de la 
extirpación de idolatrías desarrollada durante el periodo colonial. 

De esta manera, este mito se fue fortaleciendo en el marco de otras relaciones 
de dominación. Se ha convertido en el eje identitario y de valoración socio-cultural 
que reconstituye el legado dejado por Capurata en beneficio de sus nuevos seguidores. 
El mito va adquiriendo una fuerza vital productiva-económica para los qamiris que 
desean emular las acciones de Capurata Cóndor Villca al apostar por una identidad 
socio-cultural fortalecida y proclive a potenciarse cada vez más en función al desarrollo 
económico, con un fuerte énfasis en lo social y lo simbólico. Incluso, refrendado en 
algunos mitos históricos como el siguiente: 


... se habían reunido todos los cerros en una fiesta (Zantachawi), donde habían hecho 
una wilancha de llama, estaban el Tata Sabaya, Pumiri, Sajama, Azanaques y otros; 
entonces, se habían tomado y Sabaya se había quedado dormido de tanto tomar; en eso, 
los otros cerros habían empezado a comer la llama, el cerro de Salinas había comido 
la cabeza, por eso son inteligentes los de ese lado; la watha (estómago) se la había 
comido el cerro de Andamarca. Cuando despierta Sabaya, ya no habían dejado nada 
para él; entonces, sólo tuvo que comer las patas de la llama que es lo único que habían 
dejado; por eso, la gente de Sabaya es andarina, va de un lado a otro*, 


Mediante este mito, se pueden vislumbrar formas tradicionales de organización en el 
nivel supra-estructural;la actitud de los cerros mallkus explica la lógica y vivencia 
de los gamiris, en el sentido de que una de sus características es que no actúan 
solos, obedecen mandatos de la comunidad, de su red social extensa, usadas, por 
ejemplo, en las rebeliones indígenas de Tupaq Katari, Andrés Tupaq Amaru, Tomás 
Katari, entre otros. Es menester caracterizar “cómo en toda rebelión funcionó la red 
de parentescos entre líderes (... .) las intensas relaciones entre puna y valle (...) que 





30 Verel periódico Sabaya... mi tierra, año 11, n* 2 (agosto, 2007). 
31 Mito recogido a partir de la versión de Eleuterio Alconz. 


27 


QAMIRIS AYMARAS 


llevó la movilización hasta Oruro y La Paz, por un lado, y los valles de Cochabamba 
y Chuquisaca, por el otro” (Albó y Barnadas, 1985: 119), a fin de no sobreexplotar 
ciertas actividades. 

El mito refiere distribución de roles y funciones, atribuida a la comida y ciertas 
peculiaridades de la gente de los diferentes lugares; asimismo, nos induce a pensar que 
anteriormente existían reuniones de las elites regionales, lo que significa que existía 
una articulación socioeconómica regional para la futura toma de acciones, refleja 
precisamente a los qamirís aymaras usando redes sociales con base en la coordinación, 
al paisanismo o alianzas establecidas; estos cerros mallkus pueden ser atribuciones 
de los qamiris. 

Identifica que tienen estrecha dependencia e interrelación a la hora de confra- 
ternizar, pero también de trabajar de manera coordinada en diferentes actividades y 
con otros gamiris, lo que fue la base fundamental para los levantamientos indígenas 
y los procesos de emancipación de la época colonial, lo que, a su vez, consolidó que se 
hicieran “fuertes escarmientos en la estirpe de los alzados (....) los principales fueron 
muertos y con ellos el hijo único de Tupaq Katari” (Albó y Barnadas, 1985: 122). Sin 
lugar a dudas, Pedro Martín Capurata Cóndor Villca, cacique-gobernador y qamiri 
sabayeño, fue uno de ellos, así como otros que se han perdido en la historia no escrita. 
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Los qamiris en el Estado oligárquico 


1. El nacimiento de la república y la oligarquía 


En el proyecto criollo de conformación de la república, después de la independencia de 
1825, no hubo mayor participación de la población indígena, pues este proyecto no era 
de ellos: “en el fondo, era una pelea entre q'aras” (Albó y Barnadas, 1985: 133). Era 
necesario fortalecer la economía nacional, pues el precio de la plata había caído, pero 
aún había un sector que deseaba trabajar con la misma. El Presidente Bolívar ordenó 
en primera instancia que las minas abandonadas y otras pasasen a formar parte del 
Estado, para luego poder alquilarlas o venderlas”. 


. .. 2. mediados de 1820, Gran Bretaña era el único país en el mundo con un gran 
sobrante de capital de inversiones, con el resultado de que, sólo durante 1824 y 1825, se 
formaron unas 26 compañías británicas con el propósito de especular en operaciones 
mineras en Latinoamérica (Lofstrom, 1982: 21). 


Para Bolívar era importante contar con el apoyo de Gran Bretaña para lograr el 
“desarrollo del país”, aunque en realidad sólo consolidó los orígenes de la elite 
criollo-mestiza, pero también los intereses imperiales de la Gran Bretaña capitalista 
y no precisamente el interés nacional; como se verá posteriormente, Oruro ha tenido 
relación directa con este proceso a lo largo de su historia*. Sin embargo, esta lógica 
económica no fue aplicada, lo que atomizó la minería, sobre todo en Oruro, en 





32 2 de agosto de 1825, en Pucara. 


33 La consolidación fenotípica de la ciudad de Oruro como centro minero se fortaleció en 1906, con la creación de la 
Escuela de Minas, posteriormente, Facultad de Ingeniería. 
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pequeñas concesiones, donde prácticamente imperaba, desde el mercado liberal, una 
suerte de “minifundios” de los mineros más pobres, pero también “latifundios” para 
los mineros poderosos (Penny, Arce entre otros), quienes mantuvieron relaciones de 
explotación hacia los mineros orureños. 

En 1833, Alcides D'Orbygny encontró a la ciudad con moradas derruidas y con 
poca población, dándole un aspecto “miserable”, Esta ha sido una constante en la 
ciudad de Oruro: el hecho de vivir completamente de la minería la ha llevado a periodos 
de bonanza y de pobreza en diferentes épocas de su historia”. 


Por eso, al llegar el tiempo en que Dalence elabora sus estadísticas, muchas por el tipo 
de cálculos bastante dudosas, año de 1848, Oruro no contaba sino con 5.678 habitantes 
que vivían en 328 casas. Magra sombra de la opulenta población que un día, algo más 
de dos siglos antes, contó con más de 75.000 almas, la misma que al escaso año de 
fundación poseyó más de 700 casas sólidamente construidas, aunque no representasen 
los refinamientos de la época (Montaño, 1972: 88). 


Posteriormente, Oruro vivió un periodo ficticio de “desarrollo”, merced a la gran 
cantidad de mineros, comerciantes y aventureros tanto nacionales como extranjeros 
que llegaban gracias a la subida del precio de los minerales, sobre todo la plata en sus 
inicios y el estaño, posteriormente”, 


Hay muchos residentes extranjeros, ingleses, alemanes, franceses y norteamericanos 
que han establecido casas muy confortables y organizado algunos clubs. Los centros 
populares de principal actividad son la plaza principal y las calles que parten de ella en 
todas direcciones. Debido a la gran altura y a la exposición de la ciudad a los vientos 
fríos, la vegetación no presenta gran desarrollo en esta comarca y la ciudad misma ofre- 
ce un aspecto bastante triste sin el adorno de árboles y arbustos. Pero la plaza está bien 
pavimentada y es un agradable paseo en la estación favorable. Una banda da conciertos 
frecuentes. Algunos de los más importantes edificios, como la Universidad, la casa de 
gobierno y otros, están frente a la plaza, aunque los hay grandes y bien construidos en 
todas las calles principales. Prevalece el estilo arquitectónico español y las casas son 
generalmente de uno o dos pisos. Para el norteamericano, el aspecto de grandes filas 





34 Lo que redundó en la falta de brazos para el trabajo, escasez de azogue desde el año 1802 más la peste y hambres 
ocasionadas por la sequía de 1804, recordada por los abuelos como época de la “hambruna” (Montaño, 1972: 85). 

35 La entrega de plata y estaño al mundo le fue retribuida con escorias y residuos míseros, a título de “adelanto”. Una 
pequeña burguesía= aristocracia se contentó con eso para hacer su vida antes que la historia del complejo urbano ya 
definidamente esbozado (Montaño, 1972: 95). 
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de edificios de uno o dos pisos de altura es particularmente extraño y a primera vista 
desagradable porque parece indicar falta de empresas o de prosperidad. Pero una visita 
a una de estas casas de modesta apariencia es a menudo una revelación sorprendente 
porque reúnen en espacio superficial lo que pierden en altura y algunas veces abarcan 
un área notablemente grande, con sus patios y corredores. Las iglesias, hospitales y 
escuelas son edificios modernos y la ciudad tiene un teatro, un museo mineralógico y 
una biblioteca pública (Robinson Wright, citada en Sainz ef al., 1925: 897). 


La elite local y la extranjera% dominaban la lógica, el pensamiento y el poder de la 
ciudad de Oruro; el Estado oligarca en función impuso en el sentimiento del pueblo y 
las elites locales criolla-mestizas el discurso de la colonialidad como elemento deter- 
minante del patrón mundial del poder capitalista, el mismo que *... se funda en la 
imposición de una clasificación racial-étnica de la población del mundo como piedra 
angular de dicho patrón de poder y opera en cada uno de los ámbitos y dimensiones, 
materiales y subjetivas, de la existencia social cotidiana y a escala societal” (Quijano, 
citado en Prada, 2010: 50). 

La colonialidad fue asumida como el hilo conductor de esta clasificación racial 
en el país, fundamentada en el lugar y contexto de referencia, siendo un poderoso valor 
de clasificación por las políticas de etnicidad y formas de gobierno que se generaban 
en el Estado boliviano “considerando normal la imitación de los modelos de Inglate- 
rra y, en algunos aspectos, de Francia (y), con el tiempo, de Estados Unidos” (Albó y 
Barnadas, 1985: 149). Con el ascenso del liberalismo al poder, cobró forma un nuevo 
proyecto de dominación estatal: “nació la segunda república anclada sobre el Pacífico, 
apoyándose en la minería y sobre los despojos de las masas campesinas” (Almaraz, 
citado en Rivera, 1986: 17). 

Este periodo tiene su explicación en lo histórico con las diversas guerras y la 
existencia de una sociedad oligárquica” y una élite criollo mestiza con una visión anti 
nacional que permitieron que la construcción del discurso racista se fundamentara 
desde dos visiones determinantes: la visión del colonizador y la del colonizado. En este 
proceso imitativo, la “aristocracia” orureña trató de diferenciarse del resto del pueblo. 





36 Esta élite extranjera incluso se apropió de determinados espacios de la ciudad para crear una suerte de “ghettos” 
culturales, sobre todo en cercanías de la plaza principal: el Bar Huari, un local exclusivo de los empleados alemanes; 
el Club Croata, como el Club Árabe de los mismos connacionales, edificios que aún guardan mucho de su historia; 
quizás el más representativo haya sido precisamente el Club Croata, pues aún cuenta con espacios privados e, incluso, 
una pequeña biblioteca, recuerdo de esa época de bonanza. 

37 “La llamada prueba de los hechos nos dice que aun en el supuesto de que existiera un sector capitalista en la forma, 
no existió jamás un ambiente capitalista en forma (...) en realidad, los capitalistas mismos tenían depositadas sus 
ilusiones, no en los valores burgueses, sino en los símbolos señoriales” (Zavaleta, 2006: 85). Un ejemplo de este periodo 
de engaño hacia los indígenas lo constituye la traición de Pando a Zárate Willka en la guerra de federales y unitarios. 
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Los pudientes iban a las carreras, donde había buen gusto. Los caballeros de levita y 
sombrero de copa; las damas, de amplia falda, de zapatillas y sombreros importados 
de París, se trasladaban a las tribunas en un landó tirado por tronco de recios zainos o 
tordillos. Había caballos de preciosa estampa, de pura sangre. Otros domingos había 
juego de polo. Montaban, diestramente, caballos disciplinados en el polo don Mariano 
Calvo, don Jacinto Ramos, don Emilio Suaznabar y don Víctor Jauregui y otros que se 
daban buen porte (Zeballos, 1959: 11). 


O más aún en el carnaval de la elite: 


Han sido siempre tradicionales los carnavales en Oruro, por el derroche de entusiasmo y 
la originalidad con que se celebraban. Las comparsas recorrían las calles; las señoritas 
y jóvenes llevaban sus canastas llenas de cascarones, chisguetes, mixturas y serpentinas; 
algunos hombres salían a caballo y, cuando se hacía el ataque a un domicilio y las 
puertas no se franqueaban, era fácil para los que tenían cabalgadura colgarse de los 
balcones y tomar la casa por asalto, librándose alegres batallas de agua, cascarones 
y polvos de arroz. Concluida la mojazón, empezaba el baile, el que se realizaba sólo 
en los salones de las casas particulares porque no existían entonces locales públicos 


(Encinas, 1959: 33). 


La distinción de la elite local orureña se basaba en ese proceso imitativo de lo extranjero, 
fundamentado precisamente en el marco de esta colonialidad y el desarrollo desde una 
visión europizada, que sustentaba preceptos de exclusión de las mayorías en función a 
los aventureros de paso en Oruro, para satisfacer sus deseos de acumulación de riquezas 
y de imitación al extranjero. 


El pelo rubio y la mejilla sonrosada tiene algún privilegio: se le imita el amaneramien- 
to, sus modales, el corte de su indumentaria y hasta sus modismos. Esa tendencia a 
la imitación no le ha permitido a Oruro crear un tipo sui generis en su exterioridad. 
El aristócrata procura siempre empinarse detrás de alguien. El cholo, en cambio, va 
empecinado, sólo quiere ser el mismo (Sainz el al., 1925: 914). 


La elite local, influida por la mentalidad de la época y carente de una visión de desarro- 
llo integral, era un grupo que dirigía su mirada tanto a la zona de la costa como a la 
sede de gobierno y menospreciaba las provincias y pueblos circundantes para generar 
un desarrollo económico regional. 
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Un ejemplo de esta visión se expresaba en el texto que recordaba el centenario 
de fundación de la república: 


Oruro. Su suelo es estéril en su mayor parte, y sus producciones agrícolas son relati- 
vamente ínfimas, si se considera la inmensidad de llanos sin cultivo que existen en 
este departamento, por la falta de irrigación y mala calidad de los terrenos en unas 
partes y en otras por el abandono en que los dejan, debido a la indolencia y desidia 
que caracteriza al individuo de este departamento y al atavismo antiprogresista que 
domina en el espíritu de los hacendados. La gran riqueza del departamento de Oruro 
consiste en sus abundantes cuanto variados minerales (atribuido a Pedro Blanco) 
(Sainz el al., 1925: 898). 


La ciudadanía que se generó en esa época respondía a fortalecer los lazos de sangre 
y la continuidad de la casta señorial más que a una responsabilidad pública. Si bien 
existían grupos con un ascendente capital económico, éstos debían romper el carácter 
endogámico de los primeros con diversas estrategias que iban desde el acatamiento 
de las reglas del grupo hasta la conformación de redes clientelares (García, 2007). 
Así se creó y consolidó la conciencia nacional; si bien se tenía conocimiento de las 
diferencias, no había formas efectivas de eliminarlas. Esto también se reflejó en el 
Oruro de entonces; como muestra, veamos un hecho anecdótico en la prefectura del 
departamento de Oruro: 


Se recuerda a don José Carrasco, don Víctor Sanjinés, don Andrés Muñoz, don Lino 
Romero, que fue el máximo defensor del Acre, don Juan Encinas, (quien) desempeñaba 
las funciones de Secretario del Catastro y se encontraba de prefecto don Constantino 
Morales, cuñado del Presidente de la República, don Eliodoro Villazón. Debía celebrarse 
una fiesta cívica y el Prefecto, para complacer al pueblo, hizo dividir el salón prefectural 
en dos partes con implementos que tenía el mismo salón; todo satisfecho decía: “En 
este lado ha de estar la aristocracia y en este otro la democracia”, Pero se persuadió 
a don Constantino porque se podía suscitar un conflicto con esa idea y, a pesar de su 
obstinación, su proyecto quedó retirado y abolida la línea divisoria (Encinas, 1959: 34). 


En 1892, fue inaugurada la primera línea férrea del país, encomendada por el Pre- 
sidente Arce como parte del ferrocarril que unía con Antofagasta, construcción que 
sirvió para acelerar el proceso de explotación y robo de las materias primas orureñas 
y consolidó la “falsa imagen de desarrollo orureño” con el ingreso de la mercadería 
transnacional. 
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Hay que reconocer que la “cholada” estaba contra él (Arce); cuando ingresó la loco- 
motora y pasó por la calle donde estaba nuestra casa (Maximiliana y Encarnación 
Miranda), hubo apedreadura en la estación por obra de los “cholos”; ellos dijeron que 
en el ferrocarril invadirían Oruro los chilenos y sembrarían pánico y desolación, pero 
eso no era cierto, era la envidia que les hacía obrar en esa forma; más tarde, cuando 
vieron los beneficios que trajo el ferrocarril, los mismos “cholos” recién consideraron 
la gran obra que hizo el Presidente Arce (De Vildoso, 1959: 31). 


Hasta se compuso una cueca a favor del Presidente, que expresaba esta dependencia 
ideológica y material del mismo con los capitales extranjeros: 


Arce viene desde Europa 

Con mando presidencial 

A mandar a los masones 

Y al Partido Liberal. 

AArce quisiera verlo 

Con corona presidencial 

Y a los revolucionarios 

Como a burros con corona (De Vildoso, 1959: 31). 


Y no es menos cierto que, con el ingreso del ferrocarril y la subida de los precios de los 
minerales, Oruro creció en cantidad de personas. 


Dos han sido los factores que contribuyeron para acelerar este crecimiento: el factor 
fisiológico y el factor migrante, el primero en la proporción del 17 por 1.000 y el segun- 
do en la del 119. Muy desgraciadamente este fenómeno de aumento de población en 
Oruro, tan grandioso, no guarda relación con la edificación, la higiene y la cultura en 
general, que quisiéramos marchen en progreso paralelo al crecimiento de la población 
(Palenque, Oruro en 1924, 1925: 901). 


Lo cierto es que el ferrocarril amplió el mercado de las grandes empresas extranjeras, 
la ciudad se comportó como un cuerpo enfermo al que se le succionaban sus riquezas. 
Oruro se constituyó en el mercado de estos grandes comerciantes con capitales extran- 
jeros, lo que, a su vez, generó y acentuó la dependencia económica, (incluyendo deudas 
y empréstitos con grandes casas comerciales por parte de la alcaldía), política (el Estado 
oligárquico en todas sus manifestaciones fortaleció y fomentó la presencia de estos 
extranjeros) y cultural (todo un discurso consolidado en la lógica capitalista occidental 
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y la imitación de valores y postulados europizados), que, a su vez, aniquilaron la po- 
sibilidad de una industria local (el caso más paradójico es de la fundición de Vinto), 
dependencia que se explica en las relaciones de poder y representación que tenia la elite 
local (europea, criolla) frente al resto de la población (mestizos, mineros, indígenas). 

Esto permitió contar en poco tiempo con una diversidad de almacenes y casas 
comerciales que ofrecían y compraban diferentes tipos de productos. Por ejemplo, en 
1924, el capital empleado en el comercio era el siguiente. 






































Cuadro 2 
Capital empleado en el comercio en la ciudad de Oruro (1924) 

Tipo de actividad Capital (en Bs.) 
Comercio de tejidos y ropas 5.865.877,28 
Comercio de fierros, maderas y otras especialidades 3.647.830,95 
Comercio de abarrotes 3.152.275,66 
Comercio de drogas y productos químicos 411,945,54 
Comercio de hoteles 410.246,22 
Comercio de espectáculos 287.599,00 
Auxiliares de comercio sin incluir bancos 526.848,91 
Total 14.302.623,56 

Fuente: Palenque, 1924. 





En esta relación, se puede ver la influencia de la explotación minera en el de- 
sarrollo económico de la ciudad de Oruro, en el material para el trabajo de la mina 
(entre fierros, maderas y productos químicos que hacen un total de 4.059.776,49) y 
los abarrotes para el funcionamiento de pulperías y las necesidades de la población 
(3.152.275,66 Bs.). Menor grado de influencia tenían, por ejemplo, los hoteles (por la 
afluencia de gente a Oruro entre profesionales que ofertaban sus servicios, aventureros, 
mineros e ingenieros extranjeros), con 410.246,22 Bs., sin menospreciar la importación 
de ropa, generalmente de origen europeo, argentino o chileno, con 5.865.877,28 Bs. El 
ferrocarril permitió el ingreso de productos elementales para la explotación minera, 
pero también un mayor flujo de mercancías foráneas al lugar (Llanque y Vergara, 
2006), que llegaban de ultramar, lo que determinó un incesante flujo de capitales que 
salían de Oruro y no se reinvertían en la zona; era el contrabando de cuello blanco 
fortalecido por las elites de poder, que generaba recursos en la ciudad. 
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Cuadro 3 
Tenencia de capital en la ciudad de Oruro (1924) 

Tenencia del capital Capital (en Bs.) 
Capital en manos de súbditos alemanes 3.349.936,05 
Capital en manos de súbditos turcos 3.010,505,77 
Capital en manos de súbditos eslavos 2.462.995,63 
Capital en manos de súbditos bolivianos 2.163,449,14 
Capital en manos de súbditos españoles 1.573.156,69 
Capital en manos de súbditos de otras nacionalidades 1.742.581,04 
Total 14.302.624,32 











Fuente: Palenque, 1924, 


La influencia de los comerciantes y magnates europeos fue tan grande que 
prácticamente determinaron muchos valores y factores culturales: “Era difícil transar 
con moneda extranjera y las casas extranjeras preferían pagarnos sueldos en moneda 
esterlina. Teníamos que comprar algo a la casa Lucas Abos o Palacios para conseguir 
billetes. Los indígenas proveedores de combustible o de leche-espuma antes pregunta- 
ban si les comprarían con los “coloraditos', billete de corte menor del Banco Nacional 
de Bolivia. No aceptaban libras esterlinas” (Zevallos, 1959: 12). Así, condicionaron la 
forma de apreciar el desarrollo (como decía Arguedas, desde la lógica anglosajona, 
por ser el grupo más adelantado y con mayor desarrollo) y una excesiva dependencia 
económica y social de los productos llegados de ultramar y los principales dueños 
de estos negocios que generaban riqueza que llevaban a otros lugares de Bolivia o el 
mundo, que, a su vez, generó una visión racializada de civilización, orden y progreso, 
ideal que se cimentó en el imaginario colectivo orureño. 

Sin embargo de ello, el consuelo es que *. . teníamos importantes almacenes. 
Negociaban en grande escala Luis Kock, antecesores de la Ferretería Findel, Harrison 
y Botiger, Gust” Hinke y Cía.; Arturo Fricke, Cincinato Virreira, Trullenque y García, El 
Sol, El Globo, Enrique Collazos, Feliz Marín, The Anglo Bolivian Trading, Bernott y Cía., 
Paul d'Alcochette, Joyeria Petenkoffer, Sabioncello y Cía., Juan Palacios, los Bacovic, 
Petricio y cien más” (Zevallos, 1959: 12). 

Esta visión de que la única forma de lograr el desarrollo es a través de la partici- 
pación extranjera no cambió hasta muy entrados los años de la época oligárquica de 
nuestro país —incluso aún existen sectores en la actualidad donde esta lógica sigue 
perviviendo—, aunque no tomaba en cuenta que muchos de estos europeos, al concluir 
sus actividades comerciales o a la baja de los minerales, buscaban otros derroteros, no 
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creando nuevas condiciones de desarrollo económico y social en la ciudad. Se conso- 
lidó su cenit en la época del estaño (cuyo apogeo fue a partir de la Segunda Guerra 
Mundial con la demanda de estaño) con Hoschild, Aramayo y Patiño (boliviano, pero 
con capitales, personal técnico y asesores europeos y norteamericanos), quienes crearon 
sus fortunas e imperios, pero después huyeron de la zona y no dejaron casi nada para 
Oruro. ... Tan sólo el recuerdo de haber sido por algunos años una “ciudad cosmopolita” 
(aunque sin los edificios ni el desarrollo urbanístico, que merecía esta denominación), 
que finalizó cuando se nacionalizaron las minas, después de que los capitales y súbditos 
extranjeros habían acumulado recursos para migrar a lugares más benévolos. 

Hasta 1940, por ejemplo, la alcaldía municipal “no tiene un edificio digno por 
lo que se busca la compra o transferencia del edificio Patiño (antigua oficina de la 
Patiño Mines, ya que la misma se traslada a la ciudad de La Paz, edificio ubicado en la 
plazuela Castro y Padilla)” (Torres, 1994: 17). En 1949, el vicepresidente Urriolagoitia 
proclamó a Oruro “capital industrial de Bolivia”, debido al surgimiento de diversas 
empresas y comercios (generalmente de extranjeros, los nacionales se conformaban 
con tambos) que giraban en torno a la minería; sin embargo, esta declaratoria, que 
debía venir con proyectos y recursos, sólo resultó ser una fachada de un problema 
central que debilitaba al gobierno de Hertzog y luego al de Mamerto Urriolagoitia, es 
decir, un proceso inflacionario que generó congelamiento de sueldos y pérdida del poder 
adquisitivo de los sueldos de los trabajadores mineros, las continuas persecuciones a 
dirigentes, sobre todo en la época de Mamerto Urriolagoitia, y la Masacre de Siglo XX. 


2. Las provincias occidentales en la era oligarca 


En la zona fronteriza, si bien la incursión del ferrocarril permitió que se amasasen fortunas 
para el caso de extranjeros y otros empresarios, continuó el proceso comercial desde las 
antiguas rutas coloniales. El comercio de telas, además de la sal y otros productos, mantuvo 
viva la frontera, a pesar de que el Estado dirigía sus ojos a la capital del departamento, El 
comercio se fortaleció, aunque también con la presencia de extranjeros, como peruanos 
y chilenos, que fomentaron el contrabando de lana de oveja, vicuña y llamas para que 
estos productos fueran enviados a Inglaterra y otros países y volvieran como “casimires”. 

El desarrollo ficticio sólo consideraba a Oruro, la ciudad capital, y no así a sus 
provincias, En Carangas, por ejemplo, la mina de cobre de Yarvicoya, situada en Turco, 
era de propiedad francesa, pertenecía a Mauricio Mollard*, quien explotaba la mina 





38 Estas familias preferían pasar parte de su tiempo en Arica o en la zona costera, más benéfica en cuanto al clima y su 
relación con los puertos. 
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con personal contratado en otras zonas, pues la falta de brazos era un problema. En el 
caso del aymara turqueño, decía Lima: *..... éste prefiere vivir en un estado de voluntaria 
miseria y de ociosidad espantable que ingresar en calidad de trabajador en las labores 
mineras ...” (1921: 54), por lo que los mineros de Yarvicoya eran asalariados. 

Para el resto del contexto de las provincias del Occidente orureño, la visión del 
Estado oligarca boliviano se encuentra refrendada precisamente en la siguiente frase: 


... el indio de Carangas, por su propia ignorancia y marcado egoísmo, mira con 
indiferencia los deberes cívicos y carece de los sentimientos patrióticos y de nacionali- 
dad: es apegado únicamente a su terruño, a su 4yllo y lo defiende hasta con ferocidad 
(Bacarreza, 1997: 378). 


Los denominados deberes cívicos eran atribución del civismo de la elite criolla-mestiza; 
el excesivo “egoísmo”, que planteaba Bacarreza, se hallaba identificado porque los 
aymaras de Carangas no pretendían, entre otras cosas, realizar el servicio militar, ya 
que, según mencionaba el visitador, a ellos no les correspondía este servicio porque 
eran “tributarios” (Bacarreza 1997: 377), como ellos mismos justificaban . Al no haber 
presencia efectiva del Estado, la mayor obligación estaba referida a las obligaciones y 
deberes cívicos con el ayllz; entonces, para los qamiris y los otros aymaras, los deberes 
cívicos se referían a pasar las fiestas, los cargos de autoridad originaria y los eclesiales. 

Para los funcionarios del Estado oligarca que estuvieron en esta zona, se consoli- 
dó el discurso colonizador y de colonialidad (la base del discurso racista y excluyente) 
con el fin de llevar la “civilización” a estos sectores olvidados, pero también a mantener 
las condiciones coloniales, pues para la época “la principal fuente de riqueza para el 
Estado son las comunidades, a pesar de que el nivel de quienes lo conforman y controlan 
(...) provienen de esa minoría urbana más (en los) pueblos” (Albó y Barnadas, 1985: 
152), aunque después la minería y la oligarquía minera fueron la base fundamental del 
erario en el país. Precisamente en el caso de Oruro, la mirada de esta ciudad se centra 
sólo en su capital departamental, sede de bancos y comercios nacionales y europeos 
con la vigencia de bancos internacionales; los empresarios del estaño, como Patiño 
y Hoschild, manejaban tanto Llallagua como San José. A las autoridades de turno de 
Oruro no les interesaban sus provincias alejadas, pues habían dejado de ser el sostén 
principal del gobierno. 

El pensamiento de la época se reflejaba en el discurso de Lima, cuando hablaba 
de los grupos originarios de la provincia Carangas: “El indio de esta provincia es moral- 
mente el ser más deprimido de la sociedad: habituado y desarrollado en un ambiente de 
absoluta ignorancia” (Bacarreza, 1997: 8). Generalizaba esta visión, a pesar de que los 
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gamiris aymaras asentados en la cordillera occidental de la frontera ya tenían actividad 
comercial, explotación de borateras, intercambio de sal por maíz con Chile y los valles 
altos de Bolivia, además de los tributos que generaban para el Estado”. 

De esta manera, sin quererlo, Lima, Bacarreza y otros mantenían el discurso 
legitimador y civilizador del Estado colonizador, generando un racismo discursivo”; 
esta visión se reflejó en diferentes momentos y episodios de la historia y por diferentes 
personajes que formaron parte de este Estado oligarca, como el 8 de mayo de 1899, 
cuando el jefe liberal Pando hacía un llamado al Presidente Fernández Alonso después 
de la rebelión de Mohoza, que decía: “Se hundirá Bolivia, indiada guerrea motu propio 
(voluntariamente; de propia, libre y espontánea voluntad) a raza blanca, aprovechando 
despojos beligerantes se hará poderosa, nuestras fuerzas unidas ahora apenas podrán 
dominarla” (Montaño, 1972: 97)* y otros que desviaban la atención de las masas para 
afianzar su poder. 

El fenómeno discursivo racista se halla refrendado en este mantenimiento discur- 
sivo del poder: *... la nación podrá tener una cabeza racional, hasta progresista, pero 
el cuerpo inmenso permanecerá débil, reacio, incapaz de cooperar” (Fanon, 1973:108), 
negando la dinámica y pujanza reflejada por los gamiris aymaras en este sector y que 
se encuentran en el informe tanto de Lima como de Bacarreza, generando la visión de 
una provincia totalmente atrasada y sin recursos humanos necesarios para plantear 
un desarrollo local propio. 

Resulta interesante conocer las peculiaridades de Sabaya para reflejar nuestras 
afirmaciones. Para esta época, destaca de la población de Sabaya que *.... tiene 258 
propietarios de tierras, 1.290 de población rural con tierras y 5 urbanos sin tierras” 
(Bacarreza, 1997: 364). La tenencia de tierra permitía afirmar la vigencia de la 
pertenencia al piso ecológico de puna y, obviamente, la explotación de los recursos 
naturales de la zona. Esta propiedad de la tierra permitió el potenciamiento de los 
gamiris, pero también el desarrollo de un “vivir mejor”, no un suma qamaña (vivir 
mejor en equilibrio, sin explotación de otras personas, con una competencia para 
lograr generar capitales, status y prestigio) como filosofía y práctica. Ainicios de 1900, 
en Sabaya, de 1.295 habitantes, 163 leían y escribían, y 150 fungían como ciudadanos 
inscritos. Incluso más que Huachacalla, que tenía 1.645 habitantes, 93 que sabían leer 





39 “Contribuye al erario con 37.000 bolivianos, también aporta a las arcas municipales de Oruro con 5.000 pesos bolivianos 
cada año” (Lima, 1921:2). 

40 Incluso, un campo si se puede decir tan puro como la poesía, en sus inicios, tuvo esta visión eurocéntrica, pues era una 
suerte de odas y homenajes a faunos, elfos, Zeus, Apolo, Heracles, entre otros, al Olimpo, el Walhalla, por otro lado (Cfs. 
Quirós, sf.). 


41 Comparar la misma cita, pero atribuida a Reinaga en Rivera, 1986: 16. 
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y escribir y 87 ciudadanos inscritos*. La influencia comercial con Chile determinó un 
mayor desarrollo humano en la zona. 

En la época oligarca, Bacarreza mencionaba que Sabaya contaba con 1 corre- 
gidor, 1 cacique o curaca, 2 alcaldes y 4 jilaqatas, aunque tenía mayor influencia el 
mallku, quien ejercía actos de tuición sobre la comunidad, resabio como institución de 
la época colonial, sobre todo de la revisita de tierras y catastro*, pero poderoso agente 
intercultural frente al nuevo Estado boliviano, dirigiéndose incluso a las cámaras 
legislativas prescindiendo del ejecutivo al que le correspondía resolver estos asuntos, 
aunque los funcionarios gubernamentales (en un proceso de exclusión mental criollo- 
mestiza) no le otorgaban el valor que le correspondía. 


Los corregidores, que generalmente son mestizos o indígenas de escasa o ninguna 
instrucción, exceptuando casos honrosos, ejercen su autoridad con todos los defectos 
y abusos que se han hecho inherentes a estos funcionarios cantonales, que lejos de 
constituir una garantía para esos centros de población, los deprimen y desmoralizan, 
sacrificando los prestigios del principio de autoridad (Bacarreza, 1997: 373). 


Para conocer la composición de los pobladores, es necesario tomar en cuenta otros 
datos. En el censo de población del departamento de Oruro (realizado el 1 de septiem- 
bre de 1900), se obtuvo la siguiente relación sobre el cantón Huachacalla (incluido el 
vicecantón Sabaya) en cuanto a las profesiones: 11 albañiles, 1 bordador, 1 carnicero, 
3 carpinteros, 62 comerciantes”, 30 costureras, 24 chicheros, 114 hilanderos, 1 hoja- 
latero, 4 lavanderos, 95 mineros, 3 panaderos, 281 pastores, 8 propietarios, 1 religioso, 
13 sastres, 2 sombreros, 2 sirvientes, 345 tejedores, 1 zapatero, 47 de otras profesiones, 
274 menores de 7 años sin profesión y 233 de los cuales no constaba profesión. Ello 
muestra la gran diversidad de profesiones como efecto de la influencia de la zona en la 
actividad comercial; mientras Oruro (la ciudad) vivía la fantasía de la bonanza minera, 
esta zona se consolidaba como el área de paso de productos bolivianos y chilenos, la 
base fundamental de consolidación económica de los gamiris en Oruro. 

Asimismo, se inauguró el correo* de Occidente (Huachacalla, Sabaya y Caran- 
gas); llevaba de 15 a 20 cartas y algunos impresos, mientras que hubo que suspender 
el del Norte por falta de movimiento postal (Bacarreza, 1997: 374). 





42 Censo del Departamento de Oruro, 1900, en Blanco 1904. 


43 Los informes de Saavedra (1902) o de Riviere (2005) confirman este hecho: los 722a/lkus contaban con el apoyo y la 
representatividad social necesaria para la búsqueda de su reivindicación. 


44 Empieza a vislumbrarse la importancia del comercio con la zona de la costa y Cochabamba. 
45 Servicio denominado de postillonaje (atención por turnos rotativos del servicio postal) (Rivera, 1986: 21). 
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La viceparroquia de Sabaya contaba con una iglesia y dos capillas (en Huachacalla, 
existían 12 capillas). Bacarreza mencionaba que los curas no enseñaban la mínima 
instrucción, muchos tenían entre 18 a 20 años y hablaban en quechua; exigían servicios 
personales, tanto así que cada imagen debía tener un mayordomo especial, aparte de 
los sacristanes, campaneros, proveedores de corderos para el cura, etc. (el servicio era de 
seis meses). Asimismo, subsistían los derechos de entierro, por festividades y ceremonias 
religiosas, en las que se denunciaba que cobraban estipendios casi a un 50%, así como 
en el matrimonio. Estos rituales e instituciones creadas servirían posteriormente (ver 
cuadro de autoridades originarias de Sabaya) para consolidar estructuras sociales propias 
y reflejaron el pasar cargo y optar a estos títulos honoríficos, como el taypi, que debían 
seguir los qamiris para poder mostrar su capital simbólico-social frente a su comunidad; 
es decir, en vez de transculturar a los pueblos, fueron revitalizados por esos mismos pue- 
blos en función a sus características y peculiaridades, fortaleciendo su identidad cultural. 





La emblemática torre de Sabaya con sus cuatro campanas que representan a los cuatro ayllus, 


3. Las relaciones de dominación y poder en el Carangas de la 
época oligarca 


Sin embargo, a pesar de que no existía una presencia “real” del Estado, es menester 
identificar que, para la primera época de desarrollo de la república oligarca, se confor- 
maron estructuras sociales de jerarquización y de poder que no impidieron el desarrollo 
y potenciamiento propio de los gamiris aymaras. 
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El Estado conformado y regido desde la visión oligárquica y centralizada sólo 
veía el desarrollo desde la sede de gobierno y circunscribía su visión a las ciudades 
capitales; esto se hallaba reflejado en la forma de trabajo y los hechos desarrollados por 
funcionarios gubernamentales (muchos llegados de diferentes lugares) que ejercían sus 
funciones de una manera irresponsable y que, por azares del destino, se encontraban 
en la provincia Carangas (aunque hubo excepciones). Así, tenemos por ejemplo, que la 
regencia de una escuela cantonal, en vez de ser administrada por un especialista, era por 
alguien que *. .. procurará armarse de algunas tarjetas de recomendación firmadas por 
personalidades a cuya figuración política tal vez ha cooperado favorablemente .. .”. Este 
autor acotaba que“... la mayoría son sujetos de incapacidad e ineptitud comprobadas 
y aun algunos de dudosa moralidad” (Lima, 1921: 15-16). 

En el caso de los profesores, “muchos de ellos no son siquiera normalistas” (op. 
cit.: 16), que “sólo están por el sueldo, no realizan su trabajo de manera real y efectiva, 
sólo pasan el tiempo establecido, no otorgando garantías de la calidad de educación”, 
como en una frase concluyente que el autor identifica de un “profesor”, cuando le 
preguntó sobre la calidad de su educación, a lo que el interpelado respondió “sí, puesto 
que sólo eran indiecitos a los cuales dirigía” (Ibidem). 

La asistencia de los profesores se verificaba con la certificación de los presupuestos 
mensuales firmados por el corregidor del cantón; los exámenes finales eran llevados 
por el tribunal examinador, formado por el cura párroco, el corregidor y el agente 
cantonal; como los profesores no realizaban un trabajo efectivo, Lima mencionaba 
que era sólo un teatro orquestado, pues, a pesar de estar mal, las actas de aprobación 
serían suscritas para luego enviarlas al rectorado o inspección respectiva. Una real 
y efectiva educación intercultural era sólo una utopía que no se concretaría en este 
periodo; el resultado fue de personas sin el conocimiento necesario para desarrollar 
su provincia. Sin embargo, los qamiris de la época, a pesar de estos obstáculos y por 
su cercanía a Chile, desarrollaron una educación más fortalecida (hablaban bien el 
español) que se manifiesta en los elogios que tanto Bacarreza como Lima lanzaban a 
sus pueblos en sus informes. 

Quizás el caso más paradójico fuera el del campo judicial. Eran enviados a las 
provincias, los jueces y fiscales que tenían un listado de corrupción, incapacidad y vicios 
arraigados y los abusos y exabruptos realizados por los mismos fueron denunciados 
en parte por Lima. Por ejemplo, un magistrado, con carácter de juez instructor, hizo 
colgar desnuda de un pie a una pobre mujer, acariciándola ferozmente con un látigo 
y esto después de haber abusado despreciablemente de ella (op. cit.: 97). “Asimismo, 
hizo colgar desnudo y de un brazo a un infeliz indígena, dándole de azotes en diferentes 
horas del día; éste aún vive y todavía conservan sus muñecas la marca indeleble de su 
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bárbaro martirio” (Ibidem). Un juez instructor, en poco tiempo, convirtió hábilmente 
su oficina judicial en una oficina de negocios; otro magistrado *. .. tenía la inapreciable 
facilidad de revocar todos sus decretos y providencias si éstas no estaban de acuerdo con 
los litigantes que alternadamente concurrían a su juzgado, mucho más si los discretos 
estímulos pecuniarios eran frecuentes y aumentados” (Lima, 1921: 97). 

En la capital Corque, existía un juez instructor, colaborado por un actuario (que, 
asu vez, fungía de notario de la provincia ad honorem) y un auxiliar; ambos eran mal 
pagados y esta falta de dinero era suplida con *. ... un recargo exagerado de los derechos 
procesales, arrancados de la población litigante muy en especial de la indígena**” Los 
principales delitos eran los de menor cuantía (21), ordinarios y amparos de posesión 
(18 cada uno), despojos (14), devolución de ganado (16), calumnias e injurias (29), 
robos (19), maltratos y heridas (32). 

La capital de la provincia, Corque, contaba con la Policía de Seguridad, cuyo 
jefe era el intendente; los principales delitos acaecidos eran por robo de especies y 
dinero (23), denuncias de oficio y de personas interesadas (8 cada una). Antes, existía 
la policía ambulante (un comandante y seis carabineros) vigentes sobre todo en la 
zona fronteriza”. Asimismo, había comisarías de Policía en las fronteras de Sabaya y 
Sajama, provistas con dos gendarmes respectivamente, también tenientes de resguardo 
de aduana de Sajama y Todos Santos. Para ese entonces, se esperaba el establecimiento 
de la guarnición militar. 

Todas las iglesias de la provincia de Carangas formaban parte del arzobispado 
de Sucre, siendo el supervisor el vicario foráneo que residía en Corque. Estas iglesias 
eran sostenidas por la feligresía originaria, que mantenía una serie de festividades y 
alferazgos. “Las festividades religiosas (...) sólo son oportunidades que se ofrecen al 
indio para que se emborrache” (op. cit.: 142). Estos servicios a la iglesia se confundían 
con el ayni y la reciprocidad necesarias para la realización de actividades agropecuarias; 
asimismo, el pasar una fiesta era apoyado por toda una red social consolidada a través 
del ayllu o la familia extensa. La iglesia sirvió de pretexto para mantener vivas sus 
culturas, ya que las festividades religiosas no eran aplicadas *... por los santos de su 
aparente devoción, sino por la tierra que le prodiga los frutos para su sustento, por el 
sol que le hace fertilizar con su calor, por las nubes que le envían la refrescante lluvia, 
por los cerros que circundan y protegen sus sementeras” (Lima, 1921: 142). 





46 Ibidem: 103. El autor considera que en ocasiones esta acción era conocida por las autoridades superiores, pero, por el 
poco sueldo que se les pagaba a estos empleados, o se hacían de la vista gorda o participaban de estas acciones. 

47 - Eliminados precisamente por dolosos actos de corrupción realizados contra los originarios de la zona. Asimismo, era 
una horrible costumbre hacia los litigantes y originarios que todos le cobraban de todo, desde el gendarme hasta el 
último curial, mencionaba el autor. 
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En el caso de las aduanas, “... conocemos empleados en esta repartición que, 
habiendo fracasado en alguna profesión o estudios, han recurrido a la Dirección de 
Aduanas como a una áncora de salvación en demanda de un empleo” (op. cit: 147), 
siendo precisamente que gran parte de los empleados de las aduanas que se encontraban 
en Sajama y Todos Santos eran indiferentes al contrabando o, por el contrario, acari- 
ciaban *. ..aquel vulgar e inmortal proverbio que dice: “Robar al Fisco no es robar” 
(Ibidem). O que sus empleados “se hagan de reales”. En toda la provincia Carangas, 
había dos oficinas de Aduana, una tenencia de resguardo y una comisaría de aduana 
(op. cit.: 150). Estas prácticas de los funcionarios gubernamentales se convirtieron en 
“impuestos individualizados”, aplicados en contra de los qamiris aymaras. 

Así como en todas las provincias, en la época, los vecinos del pueblo conforma- 
ban el poder comunal, una junta de cinco munícipes que se reunía una vez al mes. 
Los recursos correspondientes por renta anual eran insignificantes (la suma ascendía 
hasta 1.100 Bs.); los mismos se obtenían por donación o por patentes comerciales, sisas 
de harinas, plazajes, ingresos imprevistos. No se contaba con verdaderos métodos de 
planificación del uso de este dinero, por lo que constantemente existían protestas del 
pueblo sobre sus destinos, siendo las quejas más frecuentes por el cobro de patentes, 
generalmente cobradas a los gamiris comerciantes*). Es decir, bajo la lógica de la 
época, los procesos de exclusión, discriminación y abuso de autoridad fueron una 
constante en la provincia Carangas. 

Durante esta era y hasta antes del 52, la estructura social imperante se manifestaba 
en los “vecinos”*, quienes resultaban ser la representación de la elite urbana (racista e 
individualista), pero que tenían tierras y ciertos privilegios en la provincia de Carangas, 
asumiendo las características de colonialidad a la usanza europea, pero también del 
“terrateniente andino como continuador del encomendero colonial” (Rivera, 1986:22). 
Otras personas que no tenían tierras ni otras propiedades asumían también este carácter. 

Por ejemplo, en los lugares donde no llegaba la ley, en este caso, los cantones, se 
realizaba el nombramiento de los jueces parroquiales (nombramiento ad honorem, 
dependientes del juzgado de instrucción) que, a decir de Lima, era función ejercida “por 
personas de escasas aptitudes”, siendo un medio de especulación, para los litigantes, en 
este caso, las principales víctimas, los originarios”, Estos cargos recaían generalmente 





48 Incluso, se menciona que no tenía ni libro de comprobantes, recayendo la función de organizar estos dineros a nuestro 
autor como contador. 


49 Denominación realizada a la gente que no es de nacimiento de las provincias, pero que tienen tierras ahí o que realizan 
otras actividades en el lugar. 

50  “... ocurriendo en múltiples casos que el indígena litigante ya no es explotado por uno solo, sino por dos; para ambos 
y en su obsequio debe sacrificar su ganado, ofrecer su trabajo personal y después de todo aun procurar saciarlos con 
dinero” (Lima, 1921: 105). 
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en los vecinos, nombramiento expedido por la junta municipal a propuesta del juez 
instructor. Como en muchas regiones, más del 80% eran casi analfabetos, apenas sí 
sabían algunos leer y escribir su nombre (Lima, 1921: 105). Su acción de justicia dejaba 
mucho que desear; por ejemplo: *... verifican matrimonios en horas, suplantando 
fechas con la mayor tranquilidad y propendiendo al verificar la diligencia matrimonial 
a imitar en una forma grotesca las ceremonias rituales empleadas para este mismo 
objeto por el cura párroco ...” (Ubidem: 105). 

Otra oficina adscrita era la notaría y otro cargo era el de agente cantonal (cargo 
ad honorem), que era desempeñado por ciudadanos de “ínfima idoneidad”. De igual 
manera, otro nombramiento ad honorem era el de los corregidores (también asignado 
a los vecinos), que debían controlar la renta de alcoholes, pero que, de acuerdo con 
denuncia de Lima, no lo hacían y, por el contrario, abusaban de la gente de los pue- 
blos. En el caso de la frontera, otra función que debían cumplir era la de resguardar 
la soberanía nacional. Aunque en la zona de Sabaya no existían vecinos, muchos de 
estos cargos fueron asumidos por las elites locales, los qamiris aymaras, como reflejo 
de supervivencia de instituciones coloniales. 

En la época, perduraba la costumbre del diezmo; (este derecho impositivo era 
rematado en pública subasta por el Concejo Municipal, mediante la Junta de Almonedas, 
en el caso en la ciudad de Oruro). Revisaban la carga del diezmo Andamarca, Orinoca, 
Chuquichambi, Huayllamarca, Llanue, Totora, Huachacalla, Savaya, Turco, Todos 
Santos, Carangas, Cosapa, San Miguel y Corque en la provincia Carangas. Este tipo de 
tributos generaba que“... .una respetable porción de este elemento propende a emigrar 
a la república de Chile para sustraerse de semejantes gabelas que no le ofrecen ningún 
beneficio positivo y que, por el contrario, su conservación legal es la generadora de un 
cúmulo de arbitrariedades y atropellos que la violentan y exasperan” (Lima, 1921:128). 
La contribución indigenal obligaba que *. .. forzosamente, debían obtener dinero para 
satisfacer las exigencias fiscales” (Rivera, 1986: 26), lo que implicaba ingresar a la 
comercialización forzada. 


En la sociedad boliviana, el indio representa al ser más bajo y ruin; es en las regiones 

provinciales la víctima permanente de indignas espoliaciones por parte de una raza 
especial de holgazanes que, con el nombre de defensores y apoderados, pululan en 
diferentes pueblos; es así que esta pléyade de sujetos, cuya estrecha vinculación con el 
indio no obedece a otro fin que al de fomentar sus pasiones y sus odios para succionarle 
mayormente, no es dable suponer que su íntimo contacto ejerza alguna influencia 
bienhechora en él ... (Lima, 1921: 35). 
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No teniendo el derecho a una educación digna, su situación empeoraba con *... la 
frecuente aceptación de innúmeros alferazgos” cuyas festividades no tienen otro objetivo 
que fomentar el alcoholismo y apresurar el quebranto económico de esta pobre gente” 
(Ibidem). Esta imagen del autor era por demás negativa sobre las prácticas culturales 
asumidas por los pueblos originarios. Resta mencionar que esto reflejaba lo que dijimos 
anteriormente: la falta de conocimiento real y efectivo acerca de la estructura social 
andina refrendada en este tipo de actos simbólico-religiosos que resultaban ser una 
suerte de re-establecimiento de alianzas, procesos de redistribución de los recursos 
generados y la devolución de aynis y minkas, así como también la ampliación de 
las redes sociales y la generación de capitales sociales necesarios para las actividades 
socio-productivas desde la lógica aymara, amén de que eran estructuras impuestas y que 
fueron hábilmente revitalizadas por la sociedad aymara en el marco del fortalecimiento 
de su identidad etnocultural. 

Con estos prejuicios, el grupo originario aymara no tuvo la oportunidad de “ci- 
vilizarse” a la usanza occidental capitalista en las prácticas occidentales, como era el 
ideal del Estado imperante, atribuido esto, entre otras cosas, al “... degenerante vicio 
del alcohol” (op. cit.: 25). La única solución para lograr llegar a este desarrollo —para 
el autor— era concluyente: “No creemos posible otro medio regenerador del indio que 
el separarlo desde su tierna edad del atrofiante ambiente en el que al presente vive, 
dentro el cual recibe a cada instante los ejemplos más repugnantes del elemento que 
lo rodea” (op. cit.: 86). La provincia de Carangas podía lograr su desarrollo —según 
el autor— sólo cuando su gente se librara de sus prácticas socioculturales: el famoso 
proceso de mestización cultural, que propugnaba el país incluso hasta después del 52 
y en los gobiernos neoliberales, siendo el servicio militar la opción civilizatoria en esta 
región del país”, como dijimos anteriormente. 

Es necesario enfatizar que un poderoso factor que impidió el desarrollo del Estado 
oligárquico en su totalidad en Sabaya (con la creación de haciendas u otro tipo de 
estructuras que eliminasen las tradicionales estructuras originarias en la zona) fueron 
los títulos de la propiedad privada colonial expedidos entre los siglos XVI y XVI por el 





51 - “El indio de la altiplanicie boliviana adora la rudimentaria choza y se pega al lugar donde ha nacido, al extremo de 
no haber poder humano que lo obligue a dejar a su idolatrado terruño. Ama la chicha y el alcohol hasta el exceso; su 
gran día es aquel en que su cura lo obliga a pasar su fiesta. Para ese día, entre las mayores alegrías, su gran orgullo 
consiste en traer deudas y vende hasta sus útiles de labranza, sin temor de quedar arruinado para siempre. Los párrocos 
por lo general jamás hicieron nada para conocer ni los rudimentos de la verdadera doctrina católica, pero sí trabajaron 
constantemente par amoldar su ruda inteligencia a supersticiones grotescas y prácticas de idolatría, bautizadas con el 
nombre de cristianismo que hoy mismo, algunos párrocos, y no escasos, pretenden perpetuar” (Ibidem). 


52 “Los más destacados para realizar el servicio militar son Corque, Andamarca, Savaya, Huachacalla, Huayllamarca y 
Totora, el resto persiste en rehuir y eximirse de este servicio” (Lima, 1921: 39). El servicio militar era de dos años; en 
ocasiones, era mediante sorteo. 
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trabajo de los caciques-gobernadores qamiris. Esto impidió el desmembramiento terri- 
torial y social de Sabaya, pues, en 1883, se dictó una ley que determinaba: “Los terrenos 
de origen consolidados en la época del coloniaje, mediante cédulas de composición 
conferidas por los visitadores de tierras, son de propiedad de sus poseedores, quedando 
por consiguiente excluidos de la Revisita*” (Rivera, 1986: 31)%, 


4. El gamirí aymara en la era oligarca 


A pesar de este sombrío panorama, en el caso de los qamiris, ya se tomaron diversas 
acciones en beneficio de su región; se debe reconocer que “Sabaya (. ..) es uno de los 
mejores pueblos de la provincia Carangas, por su extensión y el espíritu hospitalario que 
distingue a sus moradores, por otra parte bastante acomodados por haber sido siempre 
los negociantes, en mayor escala, de pieles de chinchilla, industria muy lucrativa en 
tiempo no lejano” (Blanco, 1904: 86). 

La resistencia al cambio se hizo evidente desde la creación del pueblo de Sabaya, 
donde aun se mantuvo la lógica de organización espacial; la plaza principal —así 
como la de Huachacalla— ha sido dividida en cuatro partes, cada una correspondiente 
a cada ayllu, posicionamiento simbólico que se hacía patente generalmente en la 
fiesta del Carnaval, donde las comparsas de los ayllus challaban y libaban en su sitio 
característico, Asimismo, las autoridades originarias, representadas por el jilagata y su 
alcalde comunal, que también rodeaban a la plaza en este tipo de actividades, nos han 
llevado a considerar que la configuración del Estado era asumida como una formalidad, 
cuando en realidad la verdadera organización y distribución de la tierra se expresaba 
en estos espacios simbólicos. Sabaya se constituía en el principal camino que llegaba 
a Tarapaca por Anocarauta?. 

El potenciamiento económico de los gamiris se reflejaba en la actividad co- 
mercial y una mayor cantidad de llamas* como indicadores de fortaleza económica. 





53 La Revisita de 1881 “.. .era tan sólo una envoltura jurídica para convertir a las tierras comunales en latifundios y a 
los comunarios en fuerza de trabajo gratuita adscrita a las haciendas” (Rivera, 1986: 30). 

54 - Cfs. AIbó y Barnadas, 1985: 169-175, sobre la enfiteusis y la apropiación de tierras por parte del Estado. 

55 Enel sector sur, son los caminos que conducen a Tarapacá, Amiña y Chiapa, el de Todos Santos a Camina y Chipaya, 
el de Todos Santos por el paso de Tres Cruces a Chiapa y Tarapacá, el de Sabaya por Anocarauta al mismo Tarapacá 
(Bacarreza, 1997: 385). 

56 Se debe considerar, asimismo, que llamas y alpacas no pagaban impuestos a la municipalidad, así como los frutos; los 


impuestos que sí se pagaban son por el ganado ovino, vacuno, asnal y porcino, ganados que no eran criados por los 
sabayeños. 
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. . «la cría del ganado ovino, de la llama” y la alpaca constituye la riqueza y la principal 
ocupación del indio de Carangas. En otros tiempos no lejanos, otro móvil de su industria 
era la caza de la chinchilla, cuyo cuero lo vendían en precios muy subidos; pero la 
desordenada caza a dicho animal sin cuidar de su multiplico ha traído consigo la casi 
total desaparición de esa industria tan lucrativa. Otro animal tenazmente perseguido 
y muy abundantemente en la provincia es la vicuña, cuya lana tan apreciada por su 
calidad fina es rescatada con ventaja en los mercados de la costa (Blanco, 1904: 86). 


Se recuerda de estos antiguos gamíris sus formas de distinción: “Aún tengo de los 
abuelos la silla inglesa (silla de montar) con la que montaban a caballo, se ponían 
unos abrigos grandes como de los señores de la época” (Entrevista con Eriberto 
Rodriguez). Los antiguos camiones se representaban con la cantidad de llamas que se 
tenía y que llevaban y traían sus productos a Chile (sobre todo, la zona de la región de 
Arica y Tarapaca); “ellos iban con sus llamas y montando a caballo, se perdían toda 
una semana y volvían con harina y otras cosas” (Ibidem). Por otro lado, otras formas 
alternativas de generar una riqueza en la zona fue la caza de la chinchilla (la azul 
más cotizada que la blanca). Para ello, se basaban en una estratagema: 


.. . (utilizaban) un hurón o marta*, amaestrado en la caza de chinchilla, tenía el valor 
de 25 ovejas u 8 llamas. El cuero de una chinchilla azul tenía el valor de 6 ovejas y de 
una blanca, de 2 ovejas (...), las pieles de chinchilla tienen el mismo porcentaje de 
exportación que el de llamas 8% (...) en el mercado de Tacna se cotiza a Bs. 300 la 
docena de cueros de la especie azul y de Bs. 100 los de la blanca. Esta industria exclusiva 
de algunos indígenas de Huachacalla, Sabaya y Carangas les ha proporcionado fortunas 
que alcanzan hasta Bs. 100.000... (Bacarreza, 1997: 359). 


Esta caza de la chinchilla llevó a la conformación de grupos de qamiris aymaras 
que detentaban un cierto poder económico, el necesario para permitir contar con 
títulos de propiedad; “...con chinchilla dice que se hicieron dinero, ahora incluso 
dicen que hay harta chinchilla, en el Tata Sabaya, pero él lo esconde, porque se han 
portado mal, por eso el Tata Sabaya no les da chinchillas, se lo oculta” (Entrevista 
con Eleuterio Alconz). 





57 Sobre la llama dice: *... no hay familia indígena que no posea siquiera 5 ejemplares, como las hay muchas que 
cuentan con tropa hasta de 1.000 cabezas” (Bacarreza, 1997: 401). La llama, en este sentido, se asume —como dijimos 
anteriormente— en el medio de transporte de la carga (antiguos camiones) llevada de uno a otro lado de la frontera. 


58 El mismo documento menciona que estos hurones estaban en poder de los corregidores de los cantones que, según 
menciona Blanco, eran los principales cazadores. La venta de estas pieles se realizaba al exterior en las playas de 
Tarapacá e Iquique, aunque también llevaban una parte de estos cueros a Cochabamba para su venta. 
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Por ser parte de la ruta a Tarapaca, Sabaya se constituía en un nudo vital del 
transporte de mercancías, tanto en el nivel interno como en el externo, por lo que re- 
sultaba ser una preocupación constante “la falta de aduanas o resguardos en la extensa 
frontera de Carangas” (Bacarreza, 1997: 385), siendo en este caso el tráfico comercial 
totalmente libre”, como muestra el siguiente cuadro. 














Cuadro 4 

Importaciones y exportaciones entre Chile y Carangas. 1910 
Importaciones 

Harina chilena 3.000 qq a Bs. 12 c/u. 36.000 
Mercaderías, ferretería y armas 5.000 
Licores, vinos y cerveza chilenos 1.000 
Alcohol, 2.500 latas a Bs. 28 c/u. 70.000 
Valor actual 112.000 











Exportación de productos atribuidos a la zona de estudio 





























Lana de alpaca 1.000 qq a 45 Bs. c/u. 45.000 
Lana de llama 100 qq a 20 Bs. c/u. 2.000 
Pieles de vicuña 50 docenas a 24 Bs. c/d. 1.200 
Pieles de Chinchilla, 20 docenas a 300 Bs. c/d. 6.000 
Pieles de Chinchilla ord. 30 docenas a 100 Bs. c/d. 3.000 
Llamas, 600 cab. a 12 Bs. c/u. 6.000 
Sebo y charqui 2.000 
Tejidos de lana de alpaca y vicuña 500 














Fuente: Con base en datos de Bacarreza, 1997. 


La harina y el alcohol chilenos eran los principales productos que se buscaban 
de Chile; en cambio la exportación nacional se trataba de productos no procesados, 
como la piel de chinchilla. La posición estratégica de Sabaya le permitía contar con 
productos de exportación. 





59 En caso de establecerse resguardos de frontera, Bacarreza mencionaba que se podrían colocar en la Rivera o Sabaya. 
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El tráfico de tránsito a las salitreras de Tarapacá por los caminos de Sabaya se sostiene 
por los comerciantes de Cochabamba que exportan productos del país en considerable 
escala y por los indígenas de Huachacalla y Sabaya, que llevan pieles de chinchilla 
a Tacna e Iquique, así como coca a los establecimientos salitreros que, de retorno, 
importan mercaderías por algún valor (Bacarreza, 1997: 387). 


De igual manera, el intercambio interno de productos atribuido para 1910 es el si- 
guiente: 


Cuadro 5 
Productos importados a departamentos e importados en la zona 
por su importancia en la economía regional 





Productos de la zona importados a otros departamentos 





Exportación de sal, 20.000 cargas a Bs. 0,60 el lote de 10 cargas 1.200 





Papas, 500 cargas qa, a Bs. 3 cada qq 2,400 





Tejidos de bayeta, ponchos y bufandas 400 








Productos importados de otros departamentos para la zona 


Maíz, trigo y cebada en grano, 5.000 cargas Bs. 4 20.000 





Coca, 1.000 arrobas a Bs. 25 25.000 














Fuente: Con base en datos de Bacarreza, 1997. 


El aprovisionamiento de cereales tenía lugar entre los meses de abril a mayo, 
así como para el consumo del ganado. Es interesante notar que la coca resultó ser uno 
de los productos con mayor aceptación en la zona de Carangas (1.000 arrobas); en 
cambio, en Bolivia se vendían sal, papa y tejidos de bayeta, entre otros. Además de ello, 
en 1910, “existían casi 500.00 animales, de los cuales 56% son camélidos, 37% ovejas, 
5% asnos y caballos, 1% vacunos” (Pauwels, 1997: 341). 

Por ello, incluso en los inicios de la república, la cercanía con Chile permitió 
a los qamiris de la zona de Sabaya la apertura del comercio como puerta de entrada 
a Carangas, Oruro y Cochabamba, motivo por el cual el comercio constituyó desde el 
comienzo de su conformación como marka una actividad fundamental de su desarrollo 
local. Es decir que los gamiris aymaras de estas zonas lograron consolidar su presencia 
en función a sus propias acciones y actitudes. 
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. .. ho está demás agregar que los entusiastas vecindarios de los cantones Sabaya y 
Huachacalla han expresado a la subprefectura que, en el próximo año de 1921 pro- 
penderán a construir un puente sobre el río Lauca a su costo, aspirando únicamente 
a que el Supremo Gobierno los colabore cediendo la prestación vial de sus cantones y 
más las de Todos Santos y Carangas (Lima, 1921: 181). 


Incluso, Lima mencionaba que eran “vecindarios” lugares o zonas de gente civilizada, 
atribución generalmente definida a los vecinos y, en este caso, hablaba de buena manera 
de estos pueblos. Era el caso de Sabaya: 


. ..el pueblo de Sabaya es el mejor delineado y conformado en la provincia, teniendo un 

verdadero aspecto de tal, siendo éste muy simpático (...) distribuido en cinco ayllos: 
Canasa, Collana, Sacari, Cumujo y Negrillos (....) la gran mayoría de los habitantes 
de este cantón conocen el idioma castellano, debido a que mediante sus vinculaciones 
comerciales están en frecuente contacto con los pobladores de la costa (...) poseen 
cuatro bandas completas con instrumental flamante (...) una de las principales 
industrias, aparte de la reducida agricultura y cría del ganado, es la explotación de la 
sal extraída del lago Coipasa (Ubidem: 188). 


El comercio internacional era una de las grandes promesas de la región en esa época, 
aunque poco descrito por el autor, pero su influencia se vislumbra en el texto. Los 
tradicionales pasos de Huachacalla-Sabaya y Pisiga-Bolívar, se ven complementa- 
dos por los pasos por Turco y el río Desaguadero con rumbo a La Paz, aunque no 
estaba exento de peligros. En su tránsito, los comerciantes indígenas de Carangas 
“... exponen a la eventual seguridad de las balsas, sus animales de carga, los que a 
menudo son llevados por la corriente de las aguas ...”. En la época, se tuvo incluso 
la promesa de construir un puente por parte de la autoridad prefectural siendo así 
que “... todos los habitantes de los pueblos de Carangas han ofrecido a la Subpre- 
fectura para cooperar con cinco días de trabajo gratuito en las labores del futuro 
puente” (Ibidem, 127). 
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Ingreso de comparsas en la fiesta del carnaval, encabezadas por sus respectivas autoridades originarias. 


Esta influencia de la elite gamiri fue fundamental para plantear estrategias de 
desarrollo local propio en la era oligarca, como el trabajo comunal (por ejemplo, para 
limpieza de caminos). Este tipo de trabajo sólo se hacía como extensión del ayllu y con 
instrumentos propios de los campesinos; el trabajo comunal impuesto en ocasiones 
por el Estado, como la Ley de Prestación Vial, debía ser sustentado por los qamiris 
locales, quienes, a su vez, eran autoridades originarias. *... para lo cual los alcaldes 
o jilagatas tienen la obligación de proveer del alcohol necesario” (Bacarreza, 1997: 
388). Estas formas tradicionales de organización se mantuvieron y se mantienen aún 
como parte de su proceso histórico de conformación sociocultural, 

Los originarios comerciantes develaban la presencia de un grupo social (qamiris 
sabayeños aymaras) que detentaba un determinado poder y status en la zona, pero que 
se hallaba refrendado por una fuerte base social que lo vinculaba étnica y cultural- 
mente, Esa fue la fortaleza que diferenciaba a esta elite de la local creada en Oruro. 





60 Que obligaba a trabajar un determinado número de días al año en la construcción de puentes y caminos, o pagar 
su equivalente en jornales (Rivera, 1986: 21). En este caso, el trabajo comunal vial era necesario para fortalecer el 
comercio con Chile y Oruro. 

61. Erapráctica en el incario que el Inca otorgase comida y chicha cuando se realizaba un trabajo comunal, lo que significa 
que fue una práctica recuperada. 


52 


CAPÍTULO IV 


Los qamiris desde el Estado-Nación 
al Estado Plurinacional 


1. El proceso de la Revolución Nacional y sus expresiones en 
Sabaya 


Era necesario un cambio trascendental en las estructuras jerárquicas de nuestro país 
y la oportunidad estuvo signada con la revolución del 52, que llevó al MNR al poder. 
Entre otras medidas, se buscó ampliar la participación de sectores subalternos y supe- 
rar la falta de una presencia real y efectiva del Estado, a través de la conformación de 
estructuras de mediación en un sentido moderno, la incorporación del denominado 
“indio”, una denominación colonial al originario desde las relaciones de poder y de 
reciclaje cultural que exigía entrar a la supuesta civilización, dotándole del sindicato 
como forma de articulación y expresión de sus reivindicaciones y desarticular estos 
movimientos que anteriormente cuestionaron al sistema oligárquico”. 

En el caso de la zona occidental de Oruro y, sobre todo, Sabaya, con el pro- 
ceso de la reforma agraria en 1953%, se individualizó la tierra y el ayllu, es decir, 
se consolidó el derecho propietario individual de la tierra con esta ley, mientras las 
aynugas, las instituciones tradicionales, fueron vistas por el Estado como “cenizas 
del pasado” en proceso de extinción. Sin embargo, los cambios acaecidos mostraron 
que en esta zona la influencia del “Estado aparente” no melló varios aspectos de su 





62 En 1921, en Jesús de Machaqa; 1927 en Chayanta y Ayopaya en 1947. 

63  Promulgada en Ucureña (1953), es la base para el cambio de indígena a campesino; fue impulsada por presión de 
los movimientos indígenas y campesinos, la base de esto es la creación del sindicato y los fines de la reforma eran: la 
abolición de la servidumbre, elevar la productividad de la tierra mediante una industria agropecuaria moderna y la 
ampliación del mercado interno potenciado por la creación de nuevos pueblos; por tanto, se buscó eliminar la forma 
comunal de manejo de la tierra (considerada arcaica) por una forma acorde al capitalismo junto a la noción del voto 
universal. El 4yllu y las comunidades originarias fueron ignorados por la reforma, tuvieron un trato ambiguo, pues 
no permitían las mejoras, pero tampoco impidieron su reproducción. Este es el planteamiento de Choque (2003). 
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identidad cultural; su cosmovisión se ha reflejado en elementos simbólicos identitarios 
plasmados, por ejemplo, en la plaza central de Sabaya, sus autoridades originarias, 
sus lógicas organizativas, etc., pero lejos de ser instituciones en decadencia o extin- 
ción, se adaptaron a la lógica territorial del Estado fundando cantones, provincias y 
municipios, precisamente con el fin de crear su propia administración en el marco 
del nuevo Estado-Nación, legitimando a sus autoridades originarias en el marco de 
la nueva lógica de este Estado. 

Mientras tanto, en el nivel nacional, se fomentaba la creación del sindicalis- 
mo (forma de organización basada en los preceptos marxistas) como una forma 
para-estatal de organización de las masas y de otorgar una identidad política, pero 
sirviendo para conformar una nueva estructura clientelar *.... que convirtió al estado 
y la política en esferas exclusivas y excluyentes en manos de una camaleónica casta 
señorial que hizo de la reforma un singular instrumento para cambiar sin que nada 
cambie” (Rivera, 1993: 34). 

En el caso de la zona de Sabaya se reconoció la vigencia de la Federación Sindical 
Única de Trabajadores Campesinos de Oruro (FSUTCO) como máxima entidad repre- 
sentativa de los campesinos en el campo sindical y otras instituciones. La peculiaridad 
de estas instituciones propugnadas por el Estado-Nación es que no realizaron procesos 
de transformación diferencial en la forma de organización tradicional de Sabaya, 
aunque sí, con el paso del tiempo, lograron que muchos sabayeños dirigiesen su vista 
tierra adentro, viajando como colonos a Alto Beni: “había sequía y varios han ido a la 
promesa de tener tierras, harta gente ha muerto allí —en Alto Beni—, pocos se han 
regresado” (Entrevista con Juan Villca) o a la ciudad de Oruro, para empezar de nuevo 
o insertarse en la lógica urbana (tener una profesión y mejorar). 

Es importante recalcar que no se transformó sustancialmente la estructura 
originaria basada en la lógica del ay/lu, aunque sí influyó el proceso de mestización 
cultural. En el marco de la ciudadanización, se consolidaba el “mestizaje boliviano”, 
que conformó un imaginario de país en el que se incluía al “hombre nuevo” que tenía 
como características centrales el ser educado desde una visión universalista y mestiza 
(no sólo biológica, sino culturalmente), que, junto con el proceso de modernización 
del país, encubría la opresión económica y étnico-cultural, creando una comunidad 
imaginaria de negación del pasado generando “ciudadanos a medias” que eran dis- 
criminados, catalogados como “cholos” o “indios” y explotados por las mismas con- 
diciones. En el caso de Sabaya, quizás la prueba más clara — identificada por nuestros 
informantes— fue la denominación de “raza mestiza” incorporada en los certificados 
de nacimiento a los nacidos posteriormente al 52, como el proceso de reciclaje étnico 
que exigía el Estado nacional. 
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Cabe recalcar que el mestizo como construcción social implicaba una acul- 
turación (y una transculturación en otros grupos que conformaban a la sociedad 
boliviana) y constituía, a la vez, un proceso occidentalizador en cuanto difundieron 
una formación pedagógica, un lenguaje y una religión oficial del Estado boliviano”. 
En el caso de la zona de Sabaya, nuestros informantes mencionan que, en esa época, 
eran discriminados por tener apellidos tradicionales (Mollo, Mamani, Condori, etc.) 
por las mismas instituciones del Estado así como por la sociedad civil, imbuidos por 
la visión del mestizaje cultural boliviano. La poca presencia del “Estado aparente” y el 
excesivo centralismo del país, así como la distancia y la falta de satisfactores urbanos 
generaron condiciones endogámicas (es decir que el matrimonio se da al interior 
de los grupos basados en el paisanismo) hasta no hace mucho como estrategia de 
adaptación, pero que hoy se convierte en una estrategia social e identitaria-simbólica 
para consolidar su distinción de qamiris y de sabayeños. 

El 52 reveló que cuando se hablaba de nación (en el marco monocultural 
concebido), se debía sustituir la visión del carácter localista por el carácter nacional; 
por tanto, fue un momento constitutivo, que supondría la superación de un “Estado 
aparente”*, pero que fue un proceso incompleto, donde no se pudo construir una 
correspondencia con la sociedad civil y, por tanto, donde la clase dominante go- 
bernante (elite criollo-mestiza clientelar) no consiguió unificar la diversidad de la 
contraparte dominada. 

Para el caso de Sabaya, desde 1956, la construcción de la ciudadanía boli- 
viana a partir del mestizaje de la nueva elite siguió un proceso especial, aunque 
diferenciado; su historia, su misma conformación y el proceso seguido durante estos 
tres periodos históricos fortalecieron su contexto social y su identidad cultural, de 
manera diferente a lo que sucedía en otros sectores del país, debido precisamente a 
la falsa presencia del “Estado aparente”; existía un proceso de adaptabilidad, pero 
sin perder su identidad cultural y su esencia tradicional. Los qamiris orureños 
ingresaron a la modernidad de las puertas de su contacto con Chile, precisamente 
porque los principales productos para su subsistencia así como sus actividades 
comerciales las realizaban con este país, pues el eje y el Estado centralizado no les 
otorgaban absolutamente nada, sino, por el contrario, les exigían tributos y otro 
tipo de deberes. 





64 Ver Rossana Barragán: “Los múltiples rostros y disputas de ser mestizo”, en Mestizaje: ilusiones y realidades. 


65 “Desprendimiento falso entre estado y sociedad como ocurre en el estado aparente donde en realidad se llama estado, 
por nominalismo, a una fracción; en realidad, el germen estatal está todavía sumido en la sociedad civil” (Zavaleta, 
René citado por Tapia, 2010:104). 
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Claro, comían todo de Chile porque traían víveres y además tenía esta gente su mula 
o varias mulas, vacunos, mi abuelo también tenía vacuno, sembraba quinua, papa, 
chuño (....) Uno que otro se traía, para la venta, mezclilla; ese era mi negocio, pues, 
champaña, después vino y eso se traía en pura llama, no en carro y dejaban atrás el 
cerro y de ahí auto contratan y metían aquí (a Oruro) (....) llevaban los singanis, el 
champán, telas de alpaca, de seda, eso las mujeres se vestían... con eso le tapábamos 
(...) según mi papá me contó, él llevaba de aquí flequeros y tambores de coca hasta 
Tata Sabaya y de allá, los comerciantes chilenos se lo llevaban la flor de coca (para 
los trabajadores de guano y salitre) y Chile compra y se lo lleva entonces porque 
muchos trabajaban y pijchaban. Mi abuelo llevaba más o menos en los años 40 en 
la Guerra del Chaco, en el 41, por ahí, me han llevado a Chile, después de venir de 
Chile también llego donde mi abuelo, él hacía solo el negocio de la coca, más antes 
llevaba la chinchilla también (Entrevista con Eustaquio Mamani). 


La dependencia con Chile permitía este ingreso a la modernidad; los gamiris llevaban 
las materias primas porque eran una necesidad y demanda del mercado mundial 
(Inglaterra, en un principio, con la chinchilla; posteriormente, tambores de coca 
para los trabajadores de las salitreras) y retornaban con productos de uso primario 
(harina, comida, etc.) así como otros productos que el mercado interno boliviano 
requería, como vino, singanis, telas de Arica e Iquique. La relación con los chilenos 
se desarrollaba a través de caravanas de llamas comandadas por los sariris-qamiris 
de esta primera época, lo que definía y determinaba la forma de organización socio- 
política del lugar. 

En Sabaya, se mantuvieron tres actividades económico-productivas, es decir: 
la agrícola, la ganadera y la comercial. Su ciudadanía —a la usanza del Estado- 
Nación— se configuraba en función a sus territorios ancestrales. En 1956, Sabaya 
fue reconocida como cantón así como segunda sección municipal de la provincia 
Sabaya: 


Posteriormente, las autoridades de Sabaya iniciaron el trámite de creación de la 
nueva provincia con su capital Sabaya, que terminó con la promulgación de una ley 
de creación de la provincia, mal denominada Atahuallpa, nombre que fue impropio 
por no tener el carácter nativo del lugar, que representa al imperio incaico que trató 
de sojuzgar al Kollasuyo o pueblo aymara. Ello motivó que los habitantes del pueblo 
de Sabaya se sintieron inconformes e iniciaron un trámite ante el Congreso Nacional 
para la reposición del nombre de Sabaya, es así que existe la ley de modificación o 
reposición del nombre de Sabaya, (y) actualmente se denomina provincia Sabaya, 
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con su capital del mismo nombre, la segunda sección de la provincia es Coipasa y la 
tercera sección es Chipaya%, 


La ciudadanía boliviana desde las provincias del Occidente orureño se asumía desde 
su territorialidad, desde el ser de Sabaya, Huachacalla, Escara, etc., el “ser parte de los 
guardianes de la frontera nacional”, el “ser aymara, pero no cualquiera: un aymara 
sabayeño””. Asimismo, la ciudadanía también se lograba cumpliendo deberes con la 
comunidad, como por ejemplo: 


En el campo sindical, siempre he sido dirigente, autoridad de pueblo, en mi pueblito 
he sido jilagata, he sido agente municipal, he sido presidente de la asociación de 
fútbol de Sabaya que hasta ahora tiene buenos réditos. Todos los años se realizan los 
campeonatos, y gracias a la habilidad, gracias a la inteligencia, porque hablaba un 
discurso verdadero, por las gestiones que he realizado y que han sido positivas, me 
nombraron presidente del club (Entrevista con Walter Mamani). 











Cabildo originario en la plaza principal de Sabaya, frente a la Alcaldía Municipal. 





66  “Sabaya mi tierra” 2007, AÑO TI, número 2. 
67 Sí, soy un aymara, hablo el aymara, soy de una familia de extracción humilde, mis padres son aymaras, viven en 


el campo soy (...) de la provincia Sabaya, me considero un hermano aymara y campesino (entrevista con Ever 
Moya: 42). 
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Cumplir con estos deberes necesariamente permitía tener la posibilidad de existir 
en la macro-sociedad, significaba compartir los sueños de grandeza y desarrollo 
que perseguía una marka más grande a la suya, en este caso, el departamento. 
Ya consolidado el territorio propio, era menester ir a otros contextos, a otros 
espacios, conquistar Oruro; aun a pesar de que el Estado-Nación exigiera el 
proceso de transculturación en el marco del concepto de mestizaje boliviano, los 
qamiris aymaras, ante la ausencia real y efectiva del Estado, fortalecieron los 
pilares fundamentales de su identidad y realidad para conformar un nuevo tipo de 
“ciudadano boliviano”. 

Como en la época oligarca, el comercio de sal y algunos productos se mantuvo 
vigente por la extensa frontera con Chile; asimismo, continuó la actividad comercial, 
con la importación de telas de Arica e Iquique hacia Oruro, es decir, una identidad 
fortalecida por una práctica comercial internacional, herencia de sus ancestros qamiris 
y lógica económica activa de la región. 


2. La década de 1960: la falta de presencia del Estado en la 
zona occidental orureña 

La ciudad de Iquique* se transformó en el centro del desarrollo de la zona occidental 
de ambos países (Chile y Bolivia); en ese aspecto, Iquique pasó de ser primer puerto 
salitrero a primer puerto exportador de harina de pescado, en el 60; posteriormente, 
en 1975, se dio inicio a la Zona Franca de Iquique, idea impulsada por el presidente 
Eduardo Frei Montalva a fines de los años 60. Iquique, antes de su consagración como 
zona comercial, recibía en determinadas ocasiones productos desde Bolivia, como 
menciona el antropólogo chileno Hugo Romero: 


Hay algo más importante; la caravana del 58, la primera caravana grande que 
tiene Iquique, traen frazadas, maní, naranjas, primera vez que ven aquí en Chile 
sin envasar así, a granel, pero traen radios, chocolate, chicha y traían radios de 
allá y chamarras de cuero y mira cómo ha pasado el tiempo (...) se llevan radios 
de acá para allá en la plaza Conde, ahí despachábamos a las caravanas que se 
iban; ya habían estado varios días y ahí se despedían; entonces, ahí cantábamos 
“Adiós, Oruro del alma”, que fue el himno de las caravanas, Y qué pasaba: ahí 





68 — Finalizada la Guerra del Pacífico, se dio inicio a la crisis del salitre, con la invención e industrialización del salitre 
sintético; ello provocó que, en Chile, millares de trabajadores fueran absorbidos por la ciudad, lo cual provocó altos 
índices de desempleo y pobreza. La ciudad se estancó en su desarrollo por casi 30 años hasta que se impulsó la industria 
pesquera (harina de pescado), que gravitó en la economía local por otros 25 años más. 
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habían parejitas chileno-boliviana, boliviano-chilena que se estaban besando, 
despidiéndose (Romero, citado en Llanque, 2008: 50). 


Su historia y su vigencia prácticamente se vistumbraban por la actividad comercial: 
“llevábamos en camión, tostado y otras cosas, pero también había radios que traían 
desde Brasil” (Entrevista con Toribio Villca) o el caso de “todo los productos llevábamos 
en bicicleta, después ha aparecido el camión” (Entrevista con Bernabé Plata). La zona 
del Occidente orureño aún es relacionada con el contrabando y sin la presencia real 
y efectiva del Estado, tan sólo por los “rapaces de turno” (personal de aduanas y otros 
que se dedican a esquilmar a comerciantes y campesinos); con casi inexistente apoyo 
de las autoridades gubernamentales del departamento, el proceso comercial con Chile 
se ha consolidado más y más con el paso de los años. 


Todo mundo creo que mayormente vivimos de Chile desde muy corta edad, yo 
recuerdo muy bien que inclusive con mis hermanas hacíamos charque de llama 
y todo era Chile y de allá nos traíamos, la harina “Chiliaku'”, en aymara, porque 
viene de Chile (...) y así se hacia un trueque con maíz con todo, todo de Chile. 
Para venir a Oruro, teníamos que estar semanas con nuestras llamas. .. arreando 
a nuestras llamas (...) yo venía, como se decía, en el marchenta”, ayudante de 
viaje, entonces cargado de res siempre venía, a veces con sal para hacer trueque 
en Cochabamba, a veces con carbón, elaborábamos nosotros carbón de queñua, 
lindo carbón, después la ley forestal lo ha cortado y poco a poco nace el comercio 
internacional que nosotros no lo conocimos. Por ejemplo, yo, con mi poca ganancia 
que tenía, he llegado a pie a Arica, de allí he regresado a pie también cargando 
mis cositas, he venido del puerto libre de Arica, traíamos y más barato, después nos 
traíamos en bicicletas de Arica; además, ese tiempo no había camiones, no había 
caminos, no había nada, todos en bicicletas, en burros, esa ha sido nuestra vida 
(Entrevista con Bernabé Plata). 


En este sentido, la relación comercial con Chile estaba determinada por la necesidad 
de contar con alimentos y otros productos suplementarios necesarios para la vida 
en la zona occidental, productos como la harina; los que llevaban y traían de Chile 
y Oruro servían para la economía doméstica en la zona, pero también para generar 





69 El término viene de Chili =Chile y aku= harina de algunos cereales molidos después de tostados, pito (Layme, 2004: 
27). Es decir, harina de Chile. 


70 Viene de marchantía: el que comercia con géneros o telas. 
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recursos económicos, aunque su magnitud —en el nivel de ganancia— no fue tan 
grande, debido a las condiciones imperantes en la época. Sin embargo, los espacios 
interculturales generados con Chile permitieron a los qamiris aymaras de la zona 
vislumbrar otras formas de modernidad; en este sentido, el Occidente orureño se 
convirtió en la bisagra que viabilizaba la modernidad en esta zona olvidada por el 
“Estado aparente”. 


Por la década de los 50, porque mi abuelo tenía su camión, de esa manera, mi padre 
ha sido chofer y la conoció a mi madre (...) porque mi papá iba a radicarse en Chile, 
de ahí ha venido a sus años nomás (...) Pero mi abuelo es el que rescataba carbón 
en la frontera, traía en camión, en el Aconcagua tenía su depósito, traía en llama y no 
en camión (Entrevista con Jorge Villca). 


En efecto, cuando el Estado no genera propuestas y acciones de desarrollo, sobre todo en 
la frontera, genera precisamente que la gente busque alternativas de desarrollo propias; 
ante la falta de un Estado benefactor, las organizaciones y formas propias de acción 
se convierten en elementos determinantes de desarrollo en la lógica local propia. Esto 
obligó a muchos qamiris a arriesgarse en diversos tipos de negocios. 


Toda clase de negocio, toda clase hacía, busca vida siempre era, ha acopiado pues 
carbón la gente que traía del campo y él tenía todos los productos para llevar al campo, 
entonces hacían una especie de cambiacuy”, hasta yo vendía, mi papá con esa plata 
iba a Oruro (Entrevista con Rolustiana Villca). 


El Estado había conformado un discurso constituido en un proceso de mestización 
cultural, pero no había generado condiciones económicas para solventar este proyecto; 
sólo fue un proyecto en el eje central, mientras que los sectores marginales debían 
asumir formas alternativas de vida, formas que rayaban en el trueque, el intercambio 
y la sobrevivencia, en algunos casos, y una relación más dinámica con la frontera 
con Chile”. 





71 Realizar intercambio de productos, viene del castellano “cambio o intercambio”. 


72 Deesta época, resalta el hecho de que los guerrilleros de Ñancahuazu, precisamente, fueran guiados por Estanislao 
Villca (Subcomandante Alejandro), sabayeño y posteriormente subcomandante de la guerrilla de Teoponte; él fue 
quien los llevó por una zona inhóspita y burlando a gran parte de las fuerzas militares apostadas en la frontera. 
La memoria de este guerrillero ha sido olvidada por la historia oficial, por lo que constituye otro elemento de 
exclusión. 
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Aquí no ha pasado nada del pacto militar-campesino, porque somos frontera, bien 
hubiera sido si hubieran venido, pero no ha pasado nada, todos nos han olvidado, 
ningún Presidente ha llegado a Todos Santos (...) sólo ha llegado García Meza a 
Sabaya (Entrevista con Bernabé Plata). 


Mientras tanto, en la ciudad de Oruro”, se vislumbrará un posible futuro diferente”. 
Para 1965, la Universidad se había tornado en el epicentro de la visión de desarrollo en 
Oruro; en ese momento, ahí precisamente se planteó la creación del Instituto de Plani- 
ficación del Desarrollo Metalúrgico de Oruro (Torres, 1994: 639), que posteriormente 
se convirtió en la ciudadela universitaria, es decir, la Universidad también consideraba 
el desarrollo de Oruro a partir de la visión de “ciudad minera”. Así, en 1966, la UTO 
desarrolló el primer simposio Internacional de concentración del Estaño, que propugnó 
entre sus conclusiones más relevantes que: *... .Oruro es el núcleo a cuyo alrededor gira 
la economía minera del país, constituye el lugar de convergencia de la red ferroviaria, 
del sistema caminero de la república. Esta situación privilegiada le otorga un legítimo 
derecho geográfico y un imperativo económico para plantear su industrialización sobre 
la base de la instalación en Oruro de las futuras fundiciones para completar el ciclo 
extractivo de la industria minera ...” (op. cit.: 651). 

A esta ciudad, llegó un sector de qamiris antiguos que lograron comprar casas 
y terrenos en la zona norte (en sectores tradicionales, como la zona de la Ranchería, 
Oruro moderno, etc.), pero, con el paso del tiempo, su segunda generación se ha asi- 
milado en la sociedad local, por lo que perdieron el referente identitario. 


El caso del NN Flores, por ejemplo, se ha comprado una casa aquí (zona Parque de la 
Unión) y sus hijos incluso son catedráticos de la Universidad, están en otra situación 
(Entrevista con Félix Colque). 


Los sectores tradicionales que generaban status y prestigio en espacio habitacional fue- 
ron la zona central y parte de la zona norte, sobre todo en el sector tradicional; el resto 
de la población urbaniza parte del sector sur-este (hacia el zoológico). Esta tendencia 





73 En cuanto al desarrollo urbanístico de Oruro, en 1781, habría existido un desarrollo urbano mínimo, con baja de 
habitantes en 1841. A partir de 1902, época de bonanza de la minería del estaño; la mancha urbana se fortalece en el 
sector este, correspondiendo el mayor crecimiento por la presencia del ferrocarril y la creación del Mercado Campero, 
por estos sectores. 

74. *... haremos que en esta ciudad se forjen actividades económicas que puedan compensar las naturales fluctuaciones 
de la minería a fin de que éstas no afecten a su estabilidad económica y su bienestar y progreso. Se dictarán leyes que 
liberen de impuestos y gravámenes a las industrias y otras actividades que se implementen en Oruro, para hacer de 
este departamento un Centro Industrial. ¡Oruro, será el Centro Industrial de Bolivia” (Torres: 1994: 614). 
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se vio favorecida en esta década” por el auge de la minería del estaño nacionalizado, 
fortaleciéndose hasta 1972, en el sector norte, y, luego, entre 1974 a 1985, en una especie 
de cinturón de construcciones periurbanas. 


3. A partir de 1970: el asentamiento en la ciudad de Oruro (de 
la zona sur a la zona central) 


Como hemos visto anteriormente, a partir de la creación de la Villa (en 1606), no se 
sucedieron cambios abruptos en la configuración de la ciudad. La zona central siempre 
fue la característica de la elite”, el resto de la población se repartía en las diferentes 
zonas de Oruro, muy pocos en la zona “central”, un espacio tabú para que viviera el 
resto de la población. 

Sin embargo, sectores no tradicionales empezaron a formarse en los alrededo- 
res de la ciudad, correspondiendo a la zona sur su mayor época de crecimiento. Esta 
tendencia se mantendrá hasta muy entrados los 80 hasta el 2000, prácticamente 20 
años el sector sur se convertirá en la nueva zona de ricos (qamiris aymaras) a partir 
de 1990 a los 2000”. 

Las condiciones geográficas de la zona sur (la protección de los cerros permitía un 
mejor clima) consolidaron la urbanización de terrenos de la zona, algunos por grupos 
especializados (como los barrios mineros de Quechisla, Barrio Fabril, Magisterio, etc.), 
la creación de la ciudadela universitaria. Montaño Aragón, en un documento revelador, 
mencionaba que: *. ... los aymaras tienen la cifra relativa más abultada 19,28% en Barrio 
Lindo, siguiéndole Walther Khon, Zona Este y Rosario (.....) el barrio minero hace notable 
excepción, puesto que comparativamente no hay elementos kichuas y sí, más bien, gente 
de cultura hispano-criolla al lado de aymaras y cholos. En Agua de Castilla, Santa Bárbara 
Alta, Zona Central y el Barrio Norte, las proporciones se muestran bastante homogéneas 
y significativas” (Montaño, 1972: 88). Se conformaron verdaderas subculturas internas: 


. .. Barrio Lindo y la zona central son verdaderos ghettos socioculturales para aymaras, 
cholos e hispano criollos. Igualmente, la zona Walther Khon para el grupo aymara 
como el Barrio Minero para los hispano criollos (op. cit.: 93). 





75. Para 1968, la población migrante es mayor en la zona sur (41,5%) y en la este (41,3%) y menor en la norte (32,3%). 
En las tres zonas, la mayor parte de los migrantes es de mujeres, presentándose más acentuada en las zonas norte 
(53,34%) y en la este (52,9%) (DESEC, 1968: 2). 

76  Apartir del boom del estaño, empezaron a construirse edificios propios de una ciudad cosmopolita. 

77 En contraposición, una gran parte de la población que no tenía vivienda se trasladó al sector este, donde construyeron 
casas en las urbanizaciones Huajara 1 y IL, además de la Urbanización “La Aurora”; una gran mayoría de ellos no son 
qamiris. 
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De esta manera, la territorialización (de los aymaras) se inició en la zona sur-este Ce- 
menterio, Walther Khon, Agua de Castilla (Chiripujio) y sus alrededores, comprendiendo 
Villa Las Américas, Chiripujio Central y Chiripujio Alamasi. Los prejuicios en cuanto 
a los grupos aymaras se reflejaban en preceptos y bases condicionadas del racismo y 
la informalidad: “Condicionados por los grupos de poder y corrupción, los miembros 
de estos sectores forman grupos de transportistas y piloteros, conforman grupos de 
comerciantes de productos con base en el parentesco y en la comunidad de origen” 
(Franco, 1992: 47). 


4. De barrios de profesores y mineros a barrios de qamiris 


La zona sur de la ciudad de Oruro, a decir de Martinelly y otros (2009), "tiene un 
territorio que abarca a 32 OTBs”* y cubre 50 Km?, el 41% de sus habitantes tiene acceso 
a servicios básicos y el 61% posee viviendas de calidad regular y/o buena. En el nivel 
escolar, el 56% de sus habitantes mayores de 18 años ha logrado finalizar el ciclo 
secundario (Martinelly, 2009: 23). En 1972, Mario Montaño Aragón mencionó que: 
“Las provincias aymaras que más aportan a la ciudad de Oruro son las de Carangas 
(34,28%), Cercado y Saucari, prácticamente inexistentes (con un 0%) Ladislao Cabrera, 
Sajama (0,33%) y Litoral, con el 0,40%” (Montaño, 1972: 82). En la actualidad, no 
se pueden mencionar datos específicos de origen de sus habitantes”, pues muchos de 
ellos son hijos o nietos de los primeros migrantes rurales o urbanos. Otros, merced a 
la compra de viviendas, son migrantes de primera generación. 

El caso del Barrio Magisterio, con alrededor de cuarenta años hasta la fecha, 
es un ejemplo de esto. Como una iniciativa de la dirigencia del sector, se buscó do- 
tar a los maestros de vivienda propia y que fuera accesible para ellos. “Se hicieron 
gestiones con COVIMA para que se construyan las casas (....) inicialmente tuvieron 
un dormitorio, después dos, con terrenos de 500 metros cuadrados” (Entrevista 
con informante urbano). Al inicio, la zona no tenía servicios básicos que fueron 
implementados por las gestiones pertinentes hechas por los maestros: “Entregaron 
las casas con luz y agua, después hicieron el alcantarillado y, después, cada vecino 
empezó a arreglar su casa en la medida de sus posibilidades” (Ibidem). 

De las 120 casas que inicialmente los maestros habitaban, ahora quedan muy 
pocas, según el testimonio: “muchos han muerto, han vendido sus casas, se han 





78 Organizaciones Territoriales de Base, reconocidas por la Ley de Participación Popular. 


79 Es de lamentar que los datos del Censo 2001 no realicen parametrizaciones ni datos estadísticos en el nivel de barrios, 
por ejemplo, para poder cualificar de manera más efectiva la información. 
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ido a otros barrios” (Ibidem), pero algunos sectores con pensamiento tradicional y 
prejuicioso que viven en el sector, consideran que el factor fundamental de cambio es: 


Ahora es una zona donde la mayoría son emigrantes y contrabandistas y, antes, cuando 
sólo eran maestros, era mejor el barrio, estábamos organizados, no había problemas, 
nos conocíamos todos, además que era mejor, hay mucha gente del campo, es un barrio 
de matuteros cuando el parque del maestro se hizo por ser una zona del magisterio. 
Aunque las autoridades nunca se preocuparon por estos lugares, de mejorarlos o 
mantener en las mejores condiciones (Entrevista con informante urbano). 


Esto no toma en cuenta que las necesidades económicas de los profesores obligaron a 
que muchos de ellos buscasen otras alternativas y vendieran estas viviendas. La supuesta 
invasión de espacios por los comerciantes aymaras se hace evidente en este testimonio y la 
aparente amenaza sociocultural (la irrupción de los gamiris, no en la lógica del Estado 
centralista, sino como nuevos actores) que representa, en el marco discursivo racista, para 
una visión de ciudad altamente colonial, siendo en realidad que los gamiris han buscado 
copar espacios en la ciudad procurando satisfactores urbanos y por necesidad de progreso 
(el caso de la educación superior, por ejemplo), factores que no podían ser satisfechos en 
sus provincias, pues el Estado jamás atendió integralmente a sus zonas de residencia. 


Por eso, las personas del Occidente han emigrado a la ciudad y se han asentado para 
tener mejores días, vivir mejor, para mejorar cada día, el gobierno se ha olvidado de 
antes y ahora, no habiendo producción agrícola, la gente se ha dedicado al comercio. 
¿Por qué Oruro se ha vuelto potencial?, por encontrarse cerquita del océano Pacífico; 
llegando la mercadería a Oruro, de aquí se vende a La Paz, Pando, Beni, Potosí, Tarija, 
Sucre, Cochabamba y Santa Cruz, desde aquí se ramifica; también vienen a comprar 
mercadería desde Juliaca, Puno a Oruro, porque se encuentra más cerca de Lima. Estas 
divisas son muy importantes para Oruro y Bolivia; lo propio Villazón, Argentina, más 
corto le queda el camino a Oruro; por su ubicación geográfica, Oruro se ha vuelto un 
centro comercial (Entrevista con Walter Mamani). 


La búsqueda de satisfactores urbanos, sin embargo, también ha implicado mayor aper- 
tura económica en mercados más grandes, ampliando su visión y su espacio como en 
una suerte de complementariedad vertical de pisos ecológicos; es la lógica andina del 
aprovechamiento máximo de los contextos bolivianos. Asimismo, la posición estraté- 
gica de su territorio y sus valores culturales como sariris les permitieron aprovechar 
la actividad comercial como importante para generar recursos. 
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Aquí se inició todo... Dos tomas de la simbólica zona del mercado Walther Khon, la primera zona expansiva de los gamiris aymaras: 
a la derecha, la sede del otrora poderoso Sindicato de Transporte Pesado Sabaya, referente identitario de la estirpe gamiri de Oruro. 


En la estructura actual de las autoridades, a pesar de otras formas de transfor- 
mación del Estado, por ejemplo, con la Ley de Descentralización Administrativa y la 
Ley de Participación Popular N* 1551, y la ausencia casi real y efectiva del Estado en 
estas tierras, se ha fortalecido la vigencia de sus instituciones tradicionales, su recon- 
versión a la situación actual e, incluso, su fortalecimiento. De este modo, la pervivencia 
de las prácticas tradicionales se mantuvo cuasi inalterable e incrementando nuevas 
funciones; el asumir un cargo de acuerdo con esta estructura de autoridades significa, 
en la actualidad, un sinónimo de status y prestigio, sobre todo para los qamiris que 
desean incrementar su capital social y cultural, además de cumplir con la comunidad, 
siendo éste precisamente el elemento central y poderoso que ha permitido arraigar la 
consolidación de los qamiris aymaras en el Occidente de Oruro y, posteriormente, en 
la ciudad, tal como refleja el siguiente cuadro: 


Cuadro 6 
Autoridades del municipio de Sabaya 





No Cargo Duración del cargo según ayllu 





Honorable Alcaldía Municipal de Sabaya 





1 | Alcalde Municipal Dos años en el cargo (sujeto al cabildo o a la remoción de 
acuerdo a ley). Representante de ayllu. 





Honorable Concejo Municipal de Sabaya 





1 Presidente Cinco años, representante de cada ayllu. 

















(Continúa en la siguiente página) 
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(Continuación de la anterior página) 





2 | Secretario 


Cinco años, representante de cada ayllu. 





3 | Concejal 


Cinco años, representante de cada ayllu. 





Autoridades Administrativas 





1 Delegado de la gobernación (antes 


Dos años, represen 


tante de ayllu. 




















subprefecto) 
2 | Corregidor 1 año, representante de cantón por ayllu. 
3 | Consejero departamental Dos años, representante de ayllu. 
4 | Diputado c-35 Elección. 

Registro Civil Dos años, representante de ayllu. 
Comité Cívico 





1 Presidente 


1 


[5] 


ño, representan 





e de 


cada ayllu. 































































































el 19 de marzo). 














2 Ejecutivo Federación Campesina 2 años, representante de ayllu. 

Comité de Vigilancia 

1 Presidente 1 año, representante de ayllu. 

Autoridades Originarias 

1 Mallku Sabaya 1 año, representante voluntario de ayllu. 

2 Mayor Alcalde 1 año, representante voluntario de ayllu. 

3 Ordinario Alcalde 1 año, representante voluntario de ayllu. 

4 Segundo Alcalde 1 año, representante voluntario de ayllu. 

5 Picho Alcalde 1 año, representante voluntario de ayllu. 

6 Mayor Principal 1 año, representante voluntario de ayllu. 

7 Ordinario Principal 1 año, representante voluntario de ayllu. 

8 Segundo Principal 1 año, representante voluntario de ayllu. 

9 Picho* Principal 1 año, representante voluntario de ayllu. 

Autoridades Eclesiásticas 

1 Ecónomo 1 año, representante voluntario de ayllu (Cuida la iglesia). 

2 Virgen Candelaria 1 año, representante voluntario de ayllu (pasante de la fiesta 
el 2 de febrero). 

3 San Salvador Mundo 1 año, representante voluntario de ayllu (pasante de la fiesta 
aniversario del pueblo). 

4 Niño San Salvador Mundo 1 año, representante voluntario de ayllu (pasante de la fiesta). 

9 Niño Jacinto 1 año, representante voluntario de ayllu (pasante de la fiesta 








Fuente: Elaboración propia. 





80  Picho: el menor, el más joven. 
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Pasar estos cargos, si bien es una obligación con la comunidad, también refleja, 
como dijimos, status y posición en los qamiris y futuros qamiris, Si bien la modernidad 
también ha llevado a que muchos de ellos busquen “alternativas” para no cumplir 
un cargo o función, esto no significa que aun el desarrollo de capital social y cultural 
no sea un elemento determinante en la formación de los gamiris. Por ello, se man- 
tiene la vigencia de estos cargos honoríficos (además de que, sobre todo de los cargos 
eclesiásticos, están unidos a la generación de otro tipo de capitales, como se explica 
líneas adelante). 

Si bien hemos analizado el ingreso de los gamiris a la zona sur desde la literatura 
oficial (censos y estudios al respecto), este proceso, desde la visión de los gamiris, puede 
ser causado desde dos factores importantes: en primera instancia, con la llegada de 
vehículos de alto tonelaje, y, en segunda, con la intensificación de la actividad comercial, 
habiendo institucionalizado el qhatu como una forma de generación de diversos tipos 
de capitales, también desde la producción, que puede ser asumida por el acopio y llegada 
de los productos, la institucionalización de las ferias y/o mercados en la ciudad de Oruro, 
lo cual implicó incluso la compra de inmuebles usados como centros comerciales y el 
festejo, también como elemento generador y distribuidor de riqueza, los matrimonios, 
las comparsas y otras actividades festivas más. Desde este punto de vista, la lógica del 
qhatu andino se convierte en el elemento determinante de formación y generación 
socioeconómica de los qamiris aymaras. Estos elementos han sido determinantes para 
el ingreso de los gamiris del Occidente orureño en la ciudad de Oruro. 


5. La primera generación 


Entre las décadas de 1970 y 1980, se dio un fenómeno interesante en la zona fronteriza 
del Occidente orureño, pues comenzaron a adquirirse vehículos marca Nissan y Toyota 
de 60 a 80 qq, incluso Ford y Chevrolet, posteriormente los International, Mercedes Benz 
y Volvo F-12, vehículos de alto tonelaje, que ayudaron de sobremanera al proceso de 
comercialización en la zona. 

Hasta antes de ello, los qamiris occidentales de Oruro realizaban su actividad 
comercial haciendo uso de llamas, como en sus primigenios tiempos*', pero co- 
menzaron a adquirir este tipo de vehículos para mejorar el proceso de transporte de 
productos. Algunos obtuvieron un crédito para comprar estos vehículos, mientras que 
otros lo hicieron al contado. Destaca el hecho de que toda esta generación pensaba 





81 Los elementos de distinción gamiri a través del tiempo han sido las mulas, los caballos, las bicicletas y, posteriormente, 
los Mercedes Benz. 
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que la compra de vehículos para transportar carga internacional les generaría ingresos 
económicos, juicio acertado por cierto. 

En efecto, esta generación se potenció en las décadas de 1970 y 1980, incursionan- 
do en el ámbito orureño inscribiéndose en la Cooperativa “Mejillones” (de transporte 
de carga pesada); después, pasaron a conformar la Cooperativa de Transporte “10 de 
Febrero”, instituciones del transporte pesado de mucha data de la ciudad de Oruro. 

Sin embargo, mientras este potenciamiento económico se incrementaba, las 
condiciones de rechazo y de racismo se manifestaban en estas entidades tradicionales 
de la urbe orureña. 


En principio, toda la gente hablaba, indicaba: “¿qué cosa ese chango nos va a enseñar?” 
o: “ese chango no tiene plata, ni dónde caerse muerto, sí, evidentemente, su papá era 
transportista, pero... .”. Claro, a mi papá lo respetaban mucho también porque el ape- 
llido Abasto es apellido de Cochabamba, había otros transportistas que eran Mamani, 
Condoris, sí, pero les raleaban porque decían: “Estos indios qué cosa (hacen) aquí”. 
Y me acuerdo que había la familia Ortuño, unos chocos bravucones (que se creían) 
descendientes de españoles. Ahí se nota que en el mismo sindicato ya había separatismo, 
o sea, dos grupos. Unos, los que se creían de la raza blanca y otros, de la raza indígena, 
pero aún así había choque en las mismas fiestas que hacían; había dos bandos: unos 
que bailaban en otro lugar porque tenían los apellidos autóctonos tradicionales andinos 
como Mamani, Condori —son de pollera— y el otro bando era de puro vestido; de por 
sí ya había esa división y aislamiento. Entonces, yo me encontraba en el centro y tal 
vez un poco inclinado a la raza indígena, porque mi madre es natural de Huachacalla. 
Ellos sabían perfectamente y de ahí mi papá se dio cuenta y no asistía mucho a sus 
fiestas, porque era motivo de ofensa y como a mi mamá no le gustaba que le ofendan 
(....) mi papá velaba por sus hijos, poco iba porque ya ha visto esa discriminación, que 
existían bandos diferentes; incluso, hasta insultos de por medio, lógicamente al bando 
humilde, que no era, digamos, por su timidez que no podían desarrollarse ampliamente, 
por lo que se sentían frenados, discriminados y en reuniones se sometían a lo que el 
otro grupo decía. Actualmente, debemos ser unos 60 los que están allí, los del otro grupo 
de los 2'aritas*; en cambio, esa persona ha visto por su viveza, uno de esos no se ha 
quedado callado, ha abierto la boca y quiere mejores condiciones de vida para su familia. 
Finalmente, se han metido a otros negocios que han llegado a tener no solamente un 
camión, sino 2, 3, 4 y, bueno, el que ya tenía una empresa propia de transporte y nosotros 





82 Término que se asocia generalmente a los extranjeros o a los mestizos; 2'ara también significa pelado, el que no tiene 
tierras en el lugar o que no es paisano. 
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hemos visto su cobertura y gracias a su trabajo también y tal vez su fe porque se hacen 
sus wilanchas*, yo creo que la fe mueve mucho (Entrevista con Reinaldo Abasto). 


La cantidad de qamiris se convirtió en un poderoso factor de desarrollo propio cuando 
crearon el Sindicato de Transporte Pesado “Sabaya”, cuya creación se justificaba “porque 
querían administrar su propia institución”. A la usanza de ello, tiempo después, crearon la 
Cooperativa de Transporte Pesado “Sabaya”, vislumbrando la necesidad de realizar otros 
servicios con el fin de ampliar su radio de acción, por la influencia de la zona comercial 
de Iquique, y crearon el Sindicato de Transporte de Buses de Pasajeros. 

En esta época, se destacaron sus propias empresas familiares de transporte 
internacional, como Transporte Fernández, Trans Moya, Transporte Reyes, Transporte 
Rafael, Transporte Alanoca, Transporte Flores, llevando el apellido de los mismos em- 
presarios del transporte. Asentarse en Oruro, por su posición estratégica en el comercio 
internacional, se convirtió en una necesidad; el comercio internacional y la expansión 
del mercado interno exigían que no sólo se tomara en cuenta a Oruro como destino 
de las mercancías, sino que fuera a través de Oruro el ingreso al mercado nacional y 
a las ciudades del eje, sobre todo. En estas otras ciudades, la presencia de los parientes 
y conocidos, aseguraba el mercado nacional; en este caso, las empresas familiares, no 
se circunscribían sólo a las familias nucleares, sino a las familias extensas. 

El potenciamiento económico y la influencia del comercio internacional 
permitieron que, poco a poco, tanto los sindicatos como las cooperativas dejasen de 
ser instituciones utilitaristas y pasaran a formar parte de la memoria colectiva; estas 
instituciones se debilitaron, pero se han transformado en iconos identitarios de la zona 
occidental. Su presencia física (en forma de edificios) en la zona de Walther Khon es 
el mejor ejemplo del proceso de inclusión urbana de la gente de la zona occidental de 
Oruro. Muchos de los antiguos transportistas se convirtieron en empresarios del gremio 
y, bajo esa denominación, crearon sus propias empresas de transporte. 

Sindicatos “Sabaya”, “Pisiga” y otras empresas, por ejemplo, ahora los que viajan 
internacionalmente a Chile, Arica, Iquique son de puro sabayeños; “Copacabana” 
creo que es de La Paz (...) ahora están puro del otro lado, no hay otro más, porque 
los otros han crecido de golpe y en pocos años están arriba. En los sindicatos máximo 
hay que tener dos camiones y otros ya tienen 2 empresas de 4, 5 camiones, o sea, se ha 
volcado la torta (Entrevista con Reinaldo Abasto). 





83 Ofrenda ceremonial basada en una llama blanca, que luego es sacrificada. Generalmente, este tipo de banquetes para 
los dioses es realizado en el mes de agosto. 
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De esta manera, la ciudad de Oruro resultó ser el punto estratégico importante para 
los qamiris del Occidente, por su ubicación geográfica y la conexión con la costa del 
Pacífico, por las carreteras internacionales Oruro-Pisiga-Iquique y también Oruro- 
Patacamaya-Tambo Quemado-Arica. 

La primera fase de asentamientos permanentes de los gamiris occidentales se 
realizó en la zona sur, por ser el sector más cercano al Occidente del departamento. 
Ya mencionamos anteriormente que los primigenios migrantes de la zona sur fueron 
generalmente gente de Toledo, Challacollo, poblaciones cercanas a la ciudad; la llegada 
de los gamiris aymaras se consolidó con las redes comerciales de venta de carbón, 
sal y productos chilenos, como telas y vinos, venta que se realizaba antiguamente en 
determinados sectores de la zona sur. Los asentamientos se desarrollan como punto 
central en la zona de Walther Khon y aledaños, hasta el sector del zoológico, bajo la 
lógica de la adquisición de casas-garaje (es decir, casas donde pudieran guardar sus 
vehículos de transporte. Esta primera incursión se desarrolló y destacó porque ahí han 
estado también ubicados los tradicionales edificios del transporte (domicilios legales) 
y locales de fiesta representativos de los qamiris (“Limbo”, “Jumbo”, etc.), donde se 
realizan los matrimonios y fiestas de mayor prestigio. 
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Otro lugar emblemático: el local “Jumbo”, sede el 2010 de la comparsa Unión Comercial. Músicos y danzarines, 
descansando después del recorrido desde la iglesia del Socavón. 
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6. La segunda generación 


Identificando que una de las formas exitosas de inclusión en el contexto urbano era la 
educación, en la década de 1980, la mayoría de estos qamiris mandó a sus hijos a es- 
tudiar a México, bajo la égida de una visión de status y poder económico, demostrando, 
además, al resto de la comunidad que sus hijos podían estudiar en el extranjero. En este 
periodo, elegían profesiones para las cuales el mercado laboral boliviano aún no estaba 
preparado. Muchos de estos hijos de gamiris, sobre todo de Sabaya, eran profesionales 
en ingeniería industrial, ingeniera comercial, negocios internacionales. Al retornar a 
Bolivia, muy pocos ejercieron su profesión en el mercado laboral tradicional; la gran 
mayoría se dedicó a la actividad empresarial-comercial. 

Efectivamente, la mayoría comenzó a adquirir mercadería de la zona franca 
de Iquique y a generar el negocio comercial; trajeron sus productos y los vendían 
en Oruro, La Paz, Cochabamba, Santa Cruz. En Oruro, este proceso se identificó 
con los asentamientos comerciales en el entorno del Mercado Fermín López. Poste- 
riormente, los importadores de ropa americana incursionaron por inmediaciones 
del Mercado Kantuta. Se desarrollaron más ampliamente las fiestas y los primeros 
intentos de consolidarse en la zona sur. Surgió aquí, sin embargo, otra peculiaridad: 
el mercado orureño era muy pequeño para la cantidad de productos y negocios que 
estaban comenzando a desarrollar los gamiris, por lo que empezaron a desplazarse 
a departamentos más grandes. 


Hay que tomar en cuenta el nivel nacional más; cuando juega el equipo de San José, 
ahí vemos que los orureños más que todo occidentales han migrado por cuestión de 
comercio y han llegado a vivir en Santa Cruz; por ejemplo, cuando San José juega en 
Santa Cruz, en Cochabamba o en La Paz es taquillero por la migración. Entonces, 
en relación con la gente de Huachacalla, lo propio, también han visto mejor tener la 
actividad en otra parte y que les conviene la economía también en Chile, en Brasil, en 
Argentina, Uruguay, Paraguay. Yo escuché en una fiesta que allá hacían fiesta y quién 
sino los huachacalleños se llevan la banda Pagador de aquí, los grupos más conocidos 
y yo me enteré por video y bailando feliz (....) hasta los confines de la patria bailando 
y eso, en otra república inclusive (Entrevista con Reinaldo Abasto). 


Los qamiris aymaras, en este sentido, no sólo se iban a los lugares donde desarro- 
llarían su actividad comercial, sino que, junto a ellos, llevaban su kepi* cultural, 





84 El kepi es el bulto que lleva un viajero, donde se encuentra las cosas de más valor que sirven para su viaje. 
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formalizando el qhatu en sus nuevos destinos. La actividad comercial ha ido unida a la 
cultura, la música, el baile, el deporte, porque precisamente esa es la lógica del qhatu: 
la generación de recursos, la feria comercial y el festejo, lo que incluye sus tradiciones 
y manifestaciones socioculturales. 

El proceso de consolidación económica se ha caracterizado de la siguiente ma- 
nera: primero, comenzaron a distribuir en mercados comunes, en puestos callejeros; 
después, cuando adquirieron ganancias, compraron bienes inmuebles en los diferentes 
centros comerciales urbanos. La preferencia de esta generación en la compra de inmue- 
bles no ha sido tanto por la comodidad (como en el caso de los gamiris choferes que 
buscaban dormitorios, baños y garaje), sino al contrario, buscaban estratégicamente 
sus viviendas en sectores cercanos a los mercados centrales, porque ese patrimonio in- 
mueble les ha servido como vivienda, pero también como centro de actividad comercial. 

En efecto, la última generación compró su bien inmueble y lo transformó en 
función de la actividad comercial; la elección de su vivienda cumplía con este propósito. 
Generalmente, se construía el edificio bajo la lógica comercial (planta baja y primer piso 
como centros comerciales y el piso de arriba transformado en su vivienda). Por otro lado, 
también comenzaron a adquirir lotes en el sector de la zona de circunvalación, donde 
construyeron sus centros de almacenamiento de mercadería. Esta generación aprovechó 
al máximo los recursos tecnológicos de la globalización, mediante el uso del internet y 
los ciber-negocios; ha sido característico que siempre llevaran sus cuentas bancarias a 
instituciones financieras que podían hacer giros económicos a Europa o a Chile. 

Caracteriza a esta segunda generación el hecho de que algunos de ellos lograron 
ingresar a las universidades locales, pero, en realidad, por falta de apoyo y condiciones 
para desarrollar sus profesiones en el país, además de la excesiva oferta profesional, 
por lo que fortalecieron la actividad comercial con mayor conocimiento y experiencia. 
Pero ellos lo han hecho con otra visión más amplia, imbuidos por las lógicas urbanas, 
conquistando los mercados y diferentes sectores, con el fin de generar y tener un mayor 
espacio de acción y no sólo tener una casa, sino un elemento de generación de recursos 
económicos. Esta segunda generación es más lógica formal (en el sentido de tender 
puentes entre su tradición y el contexto capitalista), en cuanto a su forma de accionar 
y reproducir el capital económico, merced a sus mayores conocimientos. 


7. La tercera generación 


Como a partir de 1990 resurgió la actividad comercial con mayor fuerza (de la impor- 
tación de Iquique, muchos de los gamiris empezaron a importar de Europa, China, 
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Asia y Estados Unidos”), también empezó a incursionar en el negocio comercial gente 
de otros lugares del país, como paceños, cambas, cochabambinos, etc.; la frontera, el 
transporte y el comercio se convirtieron en una opción de vida en el marco del modelo 
neoliberal vigente en el país. 


En otro campo, La Paz, Cochabamba, Santa Cruz y esos otros que son más bandidos, 
o sea, más inteligentes van a China de Chile, hacen traer su producto hasta Iquique 
y lo venden en Iquique, ya no tienen necesidad de venir a Bolivia; entonces, ese es su 
negocio y ese gana más plata del que va a comprar de aquí Bolivia-Chile. Eso significa 
que también hay harta gente que tiene su asentamiento en Iquique, tiene sus propios 
galpones en ZOFRI, tiene sus casas, tiene sus agencias comerciales, así es (Entrevista 
con Reinaldo Abasto). 


Esto generó nuevas actividades en los qamiris de la generación del 90 y surgió una 
nueva generación, la del 2000; esos importadores eran los hijos de los viejos qamiris 
del transporte, y del comercio y desarrollaban sus actividades en el sector comercial 
como en una suerte de manejo de pisos ecológico-económicos. Sus hijos comenzaron 
a ser distribuidores de los productos importados en las otras capitales del departamento 
y, en la ciudad de Oruro, adquirieron sus inmuebles en la zona sur por inmediaciones 
del Parque Zoológico hasta Itos y Villa Challacollo. 

Como dijimos, se apropiaron de varios sectores de la circunvalación, pero tam- 
bién empezaron a comprar inmuebles cerca a los mercados; su presencia incursionó 
en sectores tradicionales de la clase media tradicional orureña, como el sector de la 
plaza principal, la calle Cochabamba, el mercado Fermín López, consolidando de esta 
manera su apropiación de ciertos espacios tanto tradicionales de la elite local, como 
de fuerza e interés económico. 

La búsqueda de mejores lugares para vivir y reproducir su capital ha generado 
que el acceso a Oruro se condicionara por estos y otros factores, tanto en el sentido de su 
actividad comercial como por la consolidación del status que se tenía en la zona; por ello, 
la lógica ya no era solamente apropiarse de la zona sur, sino también de la zona central: 


Yo era chango, quería tener mi casa en la plaza y me decía: ¿por que los sabayeños no 
pueden comprar casas, si tienen plata, camiones? Soy el primero que me he comprado 
mi casa en la calle Cochabamba y Rubén Mamani ha comprado su casita después de 





85 Como en el texto de Carter y Mamani (1989), donde menciona la forma de comprar herramientas de la gente de Irpa 
Chico, eliminando los intermediarios, los qamiris aymaras primero dependían de Iquique, pero después aprendieron 
el negocio de ultramar. 
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10 años de mí, pero hay otro sabayeño que ha comprado su casa en plena plaza, Don 
Amadeo Gonzáles; (él) decía: “yo quiero ser mejor que el Walter”. Para ellos, he sido un 
ejemplo en el nivel nacional. Algunos decían: “voy a ser mejor que este cuate (Walter)”; 
soy un ejemplo que los estoy viviendo en vida y también soy el primer sabayeño que 
me he comprado un cero kilómetros, Ahora, ¿cuántos hay? (...) Oruro ha de tener 
mejores días, ya no van a ser comerciantes; yo, por ejemplo, ya tengo mi empresa en 
el exterior, una fábrica y me gustaría traérmela esta fábrica a Bolivia; yo he comprado 
terrenos que estoy poseyendo; por lo menos, una fábrica de clavos voy a poner, pero en 
el futuro va a haber muchas empresas en Oruro y buenos profesionales, mis hijos y los 
hijos de los occidentales van a ser profesionales y ya no va ver ese miramiento que es del 
Occidente, sino orureño y punto; a eso se va a llegar (Entrevista con Walter Mamani). 


Estar insertos dentro de zonas consideradas propias de un grupo social ha generado 
diferentes tipos de reacciones; sin embargo, también es menester reconocer que Mamani 
nos está hablando desde la ética qamiri, es decir que este proceso de desplazamiento 
no sólo se ha estado desarrollando como una afrenta u ofensa, sino a través de la 
competencia simbólica entre gamiris, a través del ejemplo de los F'acha qamiris a 
los nuevos gamiris. Esto no es malo, sino que, al contrario, ha generado una lógica 
de respeto mutuo y sana competencia entre ellos, pero también ha creado, de manera 
propositiva, alternativas de desarrollo y empleo en la ciudad de Oruro. 

Aunque este proceso de irrupción (desde la visión de la clase media tradicional) 
ala zona urbana de Oruro, por parte de estos viejos gamiris, permitió que ellos fueran 
asimilados por el contexto global, con el proceso de aculturación correspondiente para 
las segundas generaciones, esto ha resultado ser una suerte de proceso motivado por 
una falta de apoyo del Estado boliviano en sus regiones, es decir que el Estado discri- 
minador, que sólo ha destinado sus acciones al eje central, ha olvidado y dejado de 
lado condiciones de desarrollo para estos pueblos, generadas o identificadas desde la 
inversión pública (conclusión del camino internacional, obras de infraestructura, de 
desarrollo socioproductivo), lo que a su vez provocó que estos qamiris, en diferentes 
espacios de tiempo, se apropiasen de espacios de la ciudad, pero que fueran asimilados 
en su segunda y tercera generación por parte de la cultura del colonialismo interno 
que fomenta la mestización a la usanza occidental eurocentrista. 

Los qamiris, en este sentido, no han recibido apoyo del Estado. Quizás el caso 
más paradójico sea el de la población de Pisiga-Bolívar, que por su ubicación geográfica 
capta buenos ingresos económicos para el Tesoro General de la Nación, pero no ha 
recibido aportes desde el Estado para su desarrollo; si hay desarrollo en la zona es por 
la inquietud de los vecinos y sus propias autoridades. 
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El modelo de Tata Sabaya al formarse 
como qamiris en la actualidad 


1. La referencia a Pedro Martín Capurata Cóndor Villca 


En el contexto simbólico, es interesante comparar la lógica representativa de los qamiris 
aymaras a partir del mito de Pedro Martín Capurata Cóndor Villca no sólo como un mito 
de referencia histórica —la historia oral refrendada en este cacique gobernador—, sino 
también como un icono y modelo a seguir en la lógica aymara, sobre todo de Sabaya. 


El Tata Sabaya es un modelo a seguir; Martín Capurata ha dominado todo Oruro, 
quien ha sido gobernador en la colonia, quien puede dar una solución. (....) “Walter, 
puedes ser nuestro representante”, me decían; desde la escuela, he sido líder. “Ahora que 
estás como candidato, tienes que seguir”. Nosotros tenemos que salvar a Bolivia, con 
una nueva política con una nueva ideología (...), debemos manejar una ideología 
de apoyar a los empresarios y construir aeropuertos (....)%; algunos empresarios me 
apoyaban, pero hasta ahora (en el gobierno departamental) no tenemos un plan de 
desarrollo (...) (Entrevista con Walter Mamani). 


Así como Walter Mamani, muchos niños sabayeños han crecido a la usanza del mito 
de Pedro Martín Capurata Cóndor Villca, de sus proezas y hazañas realizadas en contra 
del régimen colonial español; en cierto sentido, todos ellos (qgamiris y no qamiris) 
desean emular a este héroe mítico. De igual manera, existen muchos hombres de la 
frontera occidental que han sido ejemplificados bajo la misma lógica, la de personas 
que han transformado su vivencia para mejorar, es el caso de las familias Gonzáles, 





86 Walter Mamani fue presidente de la asociación nacional de comerciantes importadores de ropa usada y dio una dura 
batalla al gobierno para ampliar el plazo de ingreso de ropa usada y prendería en el 2007. 
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Fernández, Zarate, Mollo, Aranibar, Calle, Choque y otras que han logrado desarrollarse 
y han generado su propio prestigio y son modelos a imitar por los niños y jóvenes. 


Aestas regiones han venido encomenderos, apoderados. En Huachacalla, el apoderado 
era uno de la familia Álvarez. Al interior de los indígenas se han generado caciques; Don 
Andrés Portillo era apoderado por mandato de la Corona española de todo el sector de 
Huachacalla. (En esa época), los urus casi nos arrinconan (les despojan de sus tierras); 
gracias a la estrategia de guerra de Portillo nos salvamos; cuando atacaron a los urus, 
para no hacer ruido, se desplazaron los huachacalleños pata pelada (es por esta razón 
que nos dicen 2hara cayos) y les ganamos, no perdimos nuestro territorio. (Portillo) 
era un personaje que creía en la fe de la religión andina. Era también benefactor para 
su momento de gran status social, con bienes propios que constituían extensas tierras, 
criaba camélidos y producía gran cantidad de papa y en las actividades sociales siempre 
se le debía visitar primero a Andrés Portillo; nunca tuvo un hijo varón, pero adoptó una 
criadita, se le consideraba la máxima expresión del señorío aymara (en Huachacalla) 
(Entrevista con Eddy Cussi). 


Lo cierto es que el modelo del héroe rebelde civilizador es imitado por los aymaras del 
Occidente orureño, algunos buscando cargos ya no desde la corona española, sino desde 
el gobierno nacional (diputados, senadores, subgobernadores, alcaldes, concejales, 
entre otros) con el afán de ser nuevamente los que “realicen el trazado de las calles”*. 
Es decir, al estilo de Pedro Martín Capurata Cóndor Villca —el ícono identitario de 
Sabaya—, buscan transformar la sociedad en la lógica del ayllu, en la lógica de su 
vivencia, transfigurando Oruro en una macro marka. 


Bueno, cuando yo era jilagata, mi instinto era que tenía que hacer algo por la co- 
munidad en bien de la comunidad* porque estamos al servicio de la comunidad y no 
para servirnos de la comunidad, como ahora lo hacen los honorables alcaldes (...) 
mientras que ahí (se refiere al tiempo pasado) no había ley de participación popular 
ni nada (...) Nosotros, con cuotas de la comunidad y con faenas de la comunidad, 
hacíamos obras, grandes obras... (Entrevista con Bernabé Plata). 





87 - El orden civilizatorio en los Andes, sobre todo en la época colonial, se configuraba a partir de la creación de los pueblos 
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y villas; el fundador era precisamente el que realizaba el trazado de calles de acuerdo con la lógica del damero español; 
de ahí la importancia de esta frase. 


Bernabé Plata, profesor de profesión, presentó tres proyectos grandes que beneficiaron a la región de Todos Santos; lo 
más impactante es que lo hizo en la época de la centralización administrativa, sin recursos de participación popular o 
distribución, como existen ahora. Sus proyectos son: central hidroeléctrica, núcleo educativo de Todos Santos e ftems 
para profesores. 
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Estas acciones sólo pueden ser realizadas cuando existe la aprobación de la población, 
es decir, aprobación que implica “faenas y cuotas”, como nos dice don Bernabé; sin 
embargo, la imposición del modelo estatal ha reflejado grandes cambios en la forma de 
asunción y trabajo de las alcaldías: lo que anteriormente era visto como un “servicio a 
la comunidad”, en el sentido de pasar el cargo de alcalde y realizar obras sin recursos, 
a través de aportes y trabajos comunales (faenas), ahora ha cambiado por leyes como 
la participación popular, que implantan lógicas foráneas a las perspectivas locales de 
desarrollo. Lo que antes era un cargo honorífico de servicio, ahora es un cargo con 
cuestionamiento social, sea valedero o no (Llanque, 2005: 45). 











Prof. Bernabé Plata, hombre importante del municipio de Todos Santos e 
impulsor de obras en su pueblo, cuando ocupó el cargo de jilagata. 


La influencia de la sociedad mayor y las lógicas urbanas de organización (reflejo 
del colonialismo interno) pueden manifestarse mayormente cuando los qamiris están 
insertos en la política nacional, donde deben interactuar con las formas “no tradicio- 
nales” de hacer política occidental eurocentrista al tipo urbano (el caso del pongueaje 
político), lo que genera otras formas de discriminación y exclusión que transforman 
su visión respecto al modelo de referencia de Capurata Cóndor Villca. 

Sin embargo, paso a paso, van conformando espacios de poder. Por ejemplo, en la 
última elección nacional, se tuvo como candidato a senador al sabayeño Walter Mamani 
Choque, el otrora hombre fuerte del MAS, ya fallecido, el escareño Juan Quircio Choque 
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Capuma”, así como el actual diputado sabayeño Ever Lucas Moya Zárate, entre varios 
otros que han ingresado a la arena política. Dichos casos han suscitado diversos tipos 
de reacciones, algunas de las cuales reproducen la colonialidad del poder expresada 
en un colonialismo interno de formación de clases sociales, en las que se manifiesta el 
racismo desde las tradicionales estructuras de poder. 

El modelo del héroe aymara del Occidente orureño se consolida en función a 
directrices socioculturales, como la distinción, la fuerte influencia de la religión, la 
ética del trabajo y los valores morales, como elementos determinantes de su formación 
como /aq1, CoMo qamiri. 


2. La distinción en los qamiris 


El sergamiri implica distinguirse de los demás no solamente en función a la cantidad 
de dinero que se tenga, sino en demostrar la concepción del “vivir mejor”, no como 
propugna el slogan del gobierno “vivir bien”, sino mejorando; el “vivir mejor” puede 
implicar el demostrar la riqueza de diferentes maneras a las tradicionales del capita- 
lismo occidental (cantidad de llamas y viajar montados en caballos o mulos en las 
primeras épocas o, también, tener camiones, posteriormente). 


Por ejemplo, mi papá tenía mula, dos mulas. Antes la mula era como carro, el hombre 
que tenía dos mulas ya significaba tener harto en Cruz de Huayllas; por ejemplo, yo 
recuerdo a Honorio Villca y Lidia Villca comerciantes (que) tenían plata; (a) Lidia 
Villca le veía entrar al carnaval en mula; “la joven está entrando”, decían y el Villca 
Villquita, Diego Villquita, entraba la avenida Santa Bárbara y esta sobrina que de mi 
hermana su hija cada agrado está entrando, decían; está chispeando vuelta lindo, mira 
(a) los tres comerciantes, ahí daba vuelta pues la plaza, grave era pues en ese tiempo, 
cuando uno se quería parar (sin tener mula), se querían huasquear hasta los abuelos, 
iban a la votación a Corque, a votar en mula para la elecciones, obligatorio era votar 
(Entrevista con Eustaquio Mamani). 


En este caso, en los primeros años, el elemento de distinción era precisamente tener las 
mulas, aunque también manifestaban su distinción paseándose en la plaza encima de 





89 - De su vida se conoce, por ejemplo, cuando lo visitó el Presidente Morales en su domicilio: “cuando se postuló, en la 
campaña, lo buscó en su casa Evo Morales y ahí se leyó la biografía de Juan Quircio y Evo Morales, en sus palabras, 
dijo: Yo no tengo tanto curriculum, tú deberías estar donde yo estoy y yo debería estar más abajo', en esas palabras le 
dijo, porque tenía bastante curriculum, su biografía era bastante impactante; esas fueron las palabras y tenía bastante 
apoyo” (Entrevista con Jorge Franklin Hinojosa Choque). 
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este animal, en la época de fiesta, aunque ellos no podían optar a un cargo superior por 
las condiciones imperantes del Estado oligárquico. Sin embargo, estas imposiciones no 
quebraron el espíritu qamiri,. 

Este fortalecimiento se generaba también en el demostrar que se tenía un cono- 
cimiento del contexto global e internacional: “Mi padre tenía hartos libros de grandes 
hombres como Platón, Sócrates, Alejandro, Hitler, Washington, él te podía hablar de 
todos esos grandes hombres” (Entrevista con Heriberto Rodríguez). De esa manera, los 
antiguos gamiris estaban formados e informados sobre la realidad mundial, adecuaban 
sus conocimientos no sólo a la lógica andina, sino también tenían el deseo, el ansia de 
conocer a los otros hombres, al pensamiento eurocéntrico y sus acciones; su relación con 
Chile llevó a que muchos manejasen perfectamente el español: “los abuelos hablaban 
finito, un castellano fino, por su trato con los chilenos” (Entrevista con José Villca). 

Otro elemento de distinción de los qamiris aymaras, en la actualidad, es el 
prestigio que se refleja cuando uno de ellos se desplaza en las distintas fiestas en un 
vehículo marca Toyota Prado último modelo. Esta es una señal de prosperidad y, 
obviamente, de distinción. 


Cuando yo estaba en la escuela en Sabaya, llegaron don Francisco Flores —que en 
paz descanse—, Germán Flores y Bernardo Castro; 4, 5 camiones tenían, yo chico, 
entonces, para mí era novedad, novedad sinceramente y ahora para mí la persona que 
adquiere una movilidad es (....) la persona inteligente y que sabe trabajar, que sabe 
economizar; entonces, a esa gente habría que felicitarla y ayudarla y ¿quién ayuda ahí? 
Ese, el gobierno (debía) ayudar, ahora, porque no había antes profesionales, ahora 
hay cualquier cantidad de profesionales: licenciados, economistas, ingenieros, en fin, 
pero antes para mí era gran cosa. La persona que tiene su movilidad es que ese hombre 
vale (...) es inteligente, sabe pensar, es trabajador, es economista, ha economizado; 
entonces, ese persona vale, yo tengo ese concepto, por ejemplo, de don Honorio Villca, 
que era una persona... caramba, indiscutible en economía, ha tenido tantos camio- 
nes, todo. Pero, ahora, ¿dónde están sus descendientes, donde están?, ¿qué es lo que ha 
pasado? (Entrevista con Bernabé Plata). 


Al igual que en el mito de Martín Capurata Cóndor Villca, como hemos analizado 
anteriormente, el tener un caballo en la zona de la cordillera occidental de Oruro era 
un sinónimo de prestigio porque, en primera instancia, no había muchos equinos y 
este animal estaba atribuido al uso de españoles y criollos; el reconocimiento a Pedro 
Martín Capurata de tener caballo le otorgaba este prestigio y status que le distinguían 
del resto de la sociedad. En los tiempos actuales, el sinónimo de prestigio y status se 
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demuestra teniendo un Prado, pero que no sea “transformer”” ni “chuto””, sino de 
marca y salido de la casa comercial. He ahí la señal de distinción, que refleja preci- 
samente esta visión de “vivir mejor” como muestra de presencia del gamiri aymara. 


Socialmente, la gente me saluda más o, por otro lado, dicen; “este tonto había estado 
aquí”. Así hablan los envidiosos; otros tienen mi foto en su casa, porque siempre hay 
una charla en una casa y comentan: “El Walter así estaba, allá estaba. ..”. Hasta ahora 
(se dice a sí mismo Walter) has logrado tu identidad, morenito, tu perfil empresarial, 
llevas una vida cómoda y tienes un vehículo cero kilómetros, eso ya te distingue de los 
demás, ya te da tu propio status, ya tienes tu propio símbolo... ¿Cuál sería el símbolo 
para las nuevas generaciones de Sabaya? Para el sabayeño, el símbolo es el gobernador 
Pedro Martín y dicen que hay que seguir ese camino, y lo han imitado comprando casa 
en el centro y también comprando su vehículo cero kilómetros. “Él (Walter) estaba en 
mi curso, igual que mí nomás era”, dicen. Yo me siento realizado y veo que la vida no 
ha sido tan difícil. Para mí, la vida ha sido fácil, las puertas se me han abierto, quiero 
hacer mi empresa en Oruro, también viajaré a Italia para ver cómo se industrializa la 
lana y acumular experiencias (Entrevista con Walter Mamani). 


Para los qamiris, este proceso es fundamental, tanto en el hecho mismo de que asumen 
y emulan a un qamiri tradicional como Capurata Cóndor Villca, en cuanto a su lógi- 
ca, su poder y su status, pero también existe una relación con los gamiris modernos, 
como Mamani; este es un proceso paso a paso, un proceso en el que la acumulación 
de cargos honoríficos es importante. La generación de los diferentes tipos de capitales 
(social, económico, simbólico) es determinante, pero esta generación se halla definida 
y determinada por la misma lógica del trabajo colectivo: ningún qamiri se ha hecho 
como tal por su expensa individual, sino es producto de su capital social y simbólico. 


3. Qamiris y religión 


La religión juega un papel importante para los gamirís aymaras (la gran profusión de 
cargos originarios vinculados a la pasantía de fiestas patronales, pero también sus ritos 
tradicionales a los seres tutelares de la zona, el Qhamacha, el Tata Sabaya, el camino, 
etc.; el aymara es ritualista en todo el sentido de la palabra); a la usanza de la elite 





90 Vehículo que en la frontera ha sido “transformado” colocando el panel y el manubrio en el sector izquierdo en vez del 
derecho, como generalmente sucede cuando llegan estos vehículos del viejo mundo. 


91 Se denomina “chutos” a los vehículos que han ingresado vía contrabando y que no tiene papeles de nacionalización, 
por lo tanto están en “negro” o “clandestinos”. 
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calvinista inglesa, los qamiris aymaras son respetuosos de su religión convivial, su 
virgen y sus diferentes santos. 


La gente del Occidente, o como los chiquitanos, son costumbristas y creen en sus santos 
y mediante sus santos creen en Dios (Entrevista con Walter Mamani). 


Esta — incluso fervorosa— devoción a sus santos y vírgenes católicos y dioses tutelares 
andinos, se refleja en el hecho de que son estos mismos quienes acompañan al gamiri 
aymara en las diferentes empresas y negocios que cumple en sus negocios diarios. 


Ahora debemos hacernos una pregunta: ¿quienes han potenciado Estados Unidos? 
(y se responde): los judíos, ellos creen más en Dios, mis socios tienen su Dios y son 
más respetuosos de su religión. Dios le ha ayudado a Estados Unidos (...) Para 
muchos, Dios está en el corazón, (...) con decirles a todos los del Occidente que 
tienen que tener fuerzas y tener fe en Dios, ¿qué hago yo? Mis papás son hermanos 
de la iglesia pentecostal y mis suegros de la iglesia adventista, donde he empezado 
a capitalizarme (...) he leído la Biblia: “hay que dar para recibir”, ese es el lema; 
qué hago yo con mi experiencia: compro un contenedor, yo tengo un pacto con Dios 
y desembarco en zona franca, primero están mis diezmos, yo sé cuánto voy a ganar 
y pago mi diezmo y después a la aduana, y luego vendo mi mercadería, yo tengo 
mucha fe, incluso tengo diezmo más que mi plata, ahora hago obras para los niños, 
a veces doy 100 bolsas de cemento, estuco, para que construyan su templo y alaben 
a Dios, esa es su fe; ahora, a los que necesitan también les ayudo, por eso he hecho 
mi cierre de campaña distinto; mientras el Movimiento al Socialismo derrochaba su 
plata en cada acontecimiento, con gastos de 5.000 $us a 10.000 $us, y su cierre de 
campaña en el estadium, mientras que la gente pobre se está muriendo de hambre, 
yo he hecho mi cierre de campaña con las ancianos, niños pobres y ayudando a la 
gente que necesita, donando arroz, azúcar, harina. El diezmo es importante; si tú 
quieres tener un pacto con Dios, hay que dar para recibir”, y decirles que hay que 
aportar al Tesoro General de la Nación, así no vamos a tener problemas con el COA% 
y no se debe satanizar a los comerciantes como contrabandistas; más al contrario, 
debemos ayudar a los comerciantes y concientizarlos para que aporten al Estado, así 
crecerá nuestro país (Entrevista con Walter Mamani). 





92 Similar actitud tenia don Juan Quircio Choque Capuma: “El hombre, nace, crece se reproduce y muere, y cuando produ- 
ce, cuando ya ha hecho riqueza, tiene que pensar por su comunidad, por su barrio, por su pueblo, por el departamento, 
por el país; yo estoy en esa situación, decía él, por eso era así” (Entrevista con Jorge Franklin Hinojosa Choque). 


93 Control Operativo Aduanero, el brazo operativo de la Aduana Nacional. 
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El gamiri aymara resulta ser un fiel devoto de la religión (católica o protestante, 
pero que resulta ser un proceso de adaptación de sus ritos y costumbres a esta su 
otra religión) y de sus imágenes religiosas que se han dinamizado en su territorio; 
estas imágenes necesitan atención y ser agasajadas una vez al año, el “servicio” 
que esto implica otorga obligaciones (pasar la fiesta, pasar el cargo de ecónomo, 
etc.): “... nosotros somos una simbiosis y vivimos dentro de lo cristiano y lo an- 
cestral, el San José o el Santo Rey; el bastón de mando, llamado de esta forma, es la 
representación del Papa mismo de Roma, pero, a la vez, también podemos recordar 
a Manco Kapac y Mama Ocllo, que de igual forma tienen un bastón de mando” 
(Entrevista con Eddy Cussi). A su vez, además de otorgar prestigio social para quien 
está haciendo servicio, logra que el mismo genere capital económico y cumpla un 
servicio con los santos y Dios. 

La ritualización de los gamiris está influenciada de igual manera por las fuerzas 
de la naturaleza y el equilibrio cósmico, como un recuerdo de las prácticas agrocén- 
tricas de sus abuelos, ¿Entonces, acaso no es ese un poderoso factor para que se sigan 
cumpliendo los ritos católicos y andinos? Asimismo, esto les permite tener el “favor de 
Dios” para el desarrollo de su actividad (la comercial) que es una actividad “noble”* 
para los pueblos del Occidente orureño. Esto le permite que, también desde la lógica 
andina, el gamiri aymara se convierta en un redistribuidor, bajo la lógica del ayni (un 
ayni con Dios) que le permite seguir cosechando éxitos. En estos factores simbólicos, 
radica su fortaleza y su potenciamiento como elite; es precisamente lo que diferencia 
a un qamíri aymara de un empresario rico criollo-mestizo. 


Entonces, tiene que pedir a la Pachamama y, por otra parte, a la veneración de los 
santos, el (Señor) de la Exaltación; entonces, todos esos elementos se juntan para 
partir y se hace la 204” respectiva, la mesa blanca, etc., y a la terminación, toda la 
recomendación al santo. Y cuando le va bien (con) la movilidad que ha comprado, 
entonces tiene que ir a presentarse al santo, yo no he podido tal vez advertir un ritual 
así, la gente recuerda, ch'alla o sino pixch'ea% y así hay términos específicos: si son 
camiones grandes que van a entrar, el Jacha Soliza va a entrar; entonces, son términos 
rituales denominativos rituales de camión y la tela también tiene nombre especial: 





94 Según Riviere, consideran la actividad del comercio como alternativa mucho más prometedora que la cría de ganado o la 
agricultura practicada en tierras pobres y extremadamente parceladas; el comercio es visto como una actividad “noble” 
en tanto que se desvalorizan las actividades tradicionales, aunque no se las abandona del todo (Riviére, 1997: 86). 


95 Ofrenda ritual que se sirve como comida ritual realizada a la Madre Tierra u otros seres tutelares con el fin de devolver 
favores como también de pedir su protección o una alianza con los mismos. 


96 El pixchu es la masticación de la coca en un acto ritual, en diálogo simbólico con los achachilas. 
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Axima. Hay también algunos códigos electos que ellos tienen, para determinar cierto 
lugar de dónde está viniendo... (Entrevista con Fernando Tawiwara). 


Dos prácticas (católica y andina) perviven en convivialidad, no son opuestas. He ahí 
la potencia del gamiri aymara, muy diferente a la planteada por Weber. En el caso 
de las prácticas andinas, los seres tutelares están relacionados con las autoridades 
originarias, que son más proclives a escuchar y solucionar los problemas contextuales 
de los gamiris, así como de su población en general. 


Las mismas autoridades originarias hacen rituales para poder mantener la unidad del 
pueblo (....) a la autoridad originaria no le interesa si éstos son profesionales (médicos, 
abogados) o comerciantes, vela por todos por igual. Si su comunario está yendo de 
viaje, entonces obviamente sí va a hacer el ritual del pueblo, entonces, para que les 
vaya bien en el comercio, no les falte nada, si es médico o abogado, no los excluye, la 
autoridad se lo hace (el ritual) para todos y coincide. Por ejemplo, en Escara, había 
vuelcos permanentes (accidentes de tránsito) y las autoridades originarias han hecho 
un pequeño ritual: le han “amarrado al camino” para que no haya más vuelcos, ¿En 
qué consistía? En unos clavitos, cuatro clavos en el lado del camino y su par al otro lado 
y lo amarraba el camino; “estaba suelto”, decían. La autoridad originaria trabaja esos 
aspectos culturales y la población dice “muchas gracias” o le dice: “Mira, en tu año, 
han sucedido estas cosas”. Es por eso siempre el interés, la autoridad originaria visita 
en los centros urbanos a sus comunarios en otras partes y va golpea tun, tun, tun, tun 
y la gente como que se alarma y sale, se arrodilla, le hace pasar a la casa; entonces, 
el rol de la autoridad originaria ya no es simplemente en el pueblo, sino dónde esté. 
Entonces, tiene que recordar a los que están en España y muchas cosas. Por eso, yo 
puedo deducir que la gente de Escara del Occidente es muy apegada (...) en realidad, 
difícilmente vas a ver a uno que sea ateo, casi siempre la gente es creyente y de ser 
católica es (Entrevista con Fernando Tawiwara). 


Las autoridades originarias asumen en este caso la función de lograr el equilibrio entre 
los mundos, aunque no dejan de lado sus obligaciones sociopolíticas con la comunidad; 
es esta precisamente la otra lógica y otra ética de trabajo de los gamiris, distinta a los 
capitalistas occidentales y es un elemento importante de diferenciación, es decir, la repre- 
sentación social otorgada a ellos cuando pasan el cargo, para representar a la provincia en 
las entidades gubernamentales y no gubernamentales, en gestión político-administrativa. 

Su actividad, en este sentido, se circunscribe además a representaciones sociocul- 
turales simbólicas, como participar en eventos no sólo de la comunidad; en ocasiones, 
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también participan en las fiestas patronales, de matrimonio u otro tipo de actividades que 
realiza la gente de Occidente, en la ciudad de Oruro, siendo muy apreciada su presencia. 


4. La ética del trabajo 


Si bien en la época colonial el capital económico se fundamentaba en una mayor 
cantidad de llamas, en la época republicana y, después, a partir de la revolución del 52, 
se fortaleció la relación con la compra de camiones; la forma de obtener estos medios 
de trabajo se fundamenta en valores y procesos propios de confianza mutua. 


. ..yo me acuerdo que don Fernando Flores (gamiri aymara de Sabaya) mi padrino, 
una vez me agarró y me dijo: “Vos tienes carga”. Yo vendía orégano, charque, hacía- 
mos carbón de queñua, buen carbón y sal, traíamos harina blanca, que se llamaba 
“Chiliaku?*”” porque venía de Chile, maíz, cargábamos sal para llevar a Cochabamba 
y para venir a Oruro, teníamos que tardar semanas con nuestras llamas. “Bueno”, me 
dijo, “no puedes llevar todo para generarte dinero, yo confío en ti, te vendo a crédito 
mi camión”; firmamos un documento del préstamo y compré el camión (....) Cuando 
llegué a Todos Santos, mi esposa no podía creer y yo le decía: “Este es nuestro camión, 
con esto vamos a trabajar”. Así ha sido mi primer camioncito, yo le agradezco a don 
Fernando Flores, Dios lo tenga en su gloria (Entrevista con Bernabé Plata). 


Esta realidad, estas alianzas establecidas entre los viejos qamiris con los jóvenes se fun- 
damentan en la pertenencia étnica, pero también en las fuertes cargas sociales que pesan 
entre ellos, como en el caso del padrinazgo de don Bernabé, lo que permite precisamente 
que, a través del parentesco ficticio, pero como parte de la lógica de la familia extensa, se 
asuma este tipo de acciones de apoyo en función a las redes sociales familiares construidas 
por los mismos. Asimismo, es de suponer que los viejos qamiris, con el fin de ampliar su 
red de trabajo y generar mayores capitales, fomenten la creación de nuevos qamiris. Es 
conocido por los viejos gamiris, por ejemplo, el trabajo de don Fernando Flores: “tenía 
en su casa hartos instrumentos de bandas, que en esa época eran muy caros, tenía hartos 
productos, todo había (.. .) él prestaba dinero” (Entrevista con Félix Colque). 

Pero, también, significa que la generación de recursos se consolida precisamente 
en la lógica del ghatu, ¿Quiénes más van a usar los instrumentos de la banda? ¿Por 
qué es necesario que existan estos instrumentos, quién iba a festejar? Es decir, Fernando 
Flores generaba recursos económicos desde la lógica andina de la producción, de la 





97  Chiliaku: aku significa harina y Chili viene de Chile, era harina de maíz que traían de Chile. 
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feria y del festejo, para querer obtener el éxito; el qamiri aymara, en este sentido, no 
ve obstáculos en su camino, tiene una idea y debe luchar, pero también festejar para 
conquistar este objetivo. 


Tal vez eso parece que ha permitido que don Juan Quircio haya salido; yo me acuerdo, 
por ejemplo, cuando había egresado de la universidad, no tenía una movilidad propia; 
entonces, hemos ido en la movilidad viejita de su papá para recoger arena, Incluso 
estaba su esposa; estábamos en una situación medio dificultosa, antes del cruce del 
camino; entonces, yo me acuerdo, él decía: “En esta vida hay que ser arrojado de frente, 
o te plantas o sales así” y estaba como dudando, ¿qué hacemos?, ¿trabajamos?, ¿qué 
hacemos?, ha metido la movilidad (al río) (...) se plantó, pues, y le decía su papá: 
“Yo te he dicho” y como yo le veía su actitud decidida, hemos tenido que meter piedras, 
pajas y hemos salido y ya. “Hay que ser decidido en la vida” (decía don Juan Quircio); 
esa parece que ha sido su forma de ver la vida, ya no nos encontrábamos hasta que 
ha fallecido, (Me decía): “Fernando, tú eres teórico, mi hermano igual me decía”, (y 
luego añadía) “Nada, yo soy pragmático, las cosas donde se deben hacer” y en esas 
(ve) una casa en venta, se detiene y dice: “Yo esta casa la compro, cómo le puedo sacar 
provecho, aquí vamos alquilar esta tienda”, o sea, su idea era más allá, de cómo sacar 
provecho (Entrevista con Fernando Tawiwara). 


La lealtad y el trabajo coordinado es una constante determinante para los viejos qa- 
miris, la práctica común se refrenda en procesos en los cuales en ocasiones se puede 
trabajar de manera coordinada, pues el beneficio será mutuo; en muchas ocasiones, 
los gamiris toman ejemplos como modelos a seguir e, incluso, de imitar. 


Ahora hubiera estado dando trabajo en mi construcción, en mi supermercado, 
como Doria Medina, hasta ahora a cuánta persona ha dado trabajo, yo le admiro y 
también admiro a Max Fernández, yo me he copiado de ellos (.. .), yo me he copiado 
de los grandes empresarios; (...). Ahora podemos hacer también, pero queremos 
nuevas reglas y muy claras para invertir, no con ataques personales (Entrevista con 
Walter Mamani). 


La ética del trabajo en los qamiris se fundamenta precisamente en estos valores so- 
cioculturales y éticos; el “pragmático” gamiri asume modelos a emular, los considera 
como sujetos referenciales para su posterior desarrollo y, en lo posible, trata de supe- 
rarlos; ese es uno de los valores fundamentales a desarrollar, aunque el Estado (no sólo 
este gobierno, sino otros) no lo asuma de esa manera. 
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Hemos sido abandonados, (...), a veces, una delegación teníamos que venir a pie 
hasta Oruro en cuatro o cinco días de caminata y de aquí a La Paz en camión (está 
hablando de la época de la centralización, en las décadas del 60, 70 y 80, antes de la 
Ley de Descentralización Administrativa) y no obstante que la frontera debería ser 
resguardada, debería ser la primera preocupación (Entrevista con Bernabé Plata). 


Los qamiris aymaras, ante estas dificultades, con mayor ahínco y fuerza, generaron 
recursos de donde no existían. Si el Estado boliviano no les daba las condiciones de 
vida necesarias, ellos debían generar las suyas propias. Ese es precisamente el mensaje 
que nos dejaron: ansias de vivir mejor; para lograrlo, el ser pragmático, llevar una 
vida disciplinada y austera, generar una ética verdadera de trabajo, eran las pautas 
de solución. 

El gamiri no es ostentoso en su cotidianeidad, demuestra su status y su progreso 
sólo en las fiestas (cuando hace su fiesta, la hace con los mejores conjuntos, hace la 
mejor fiesta posible, como explicaremos más adelante) u ostenta su posición con sus 
bienes inmuebles; la fortaleza económica que tiene y su interacción con otros medios 
o contextos le permiten adquirir modas de sociedades extranjeras o industriales (el 
modelo de vivienda, los vehículos, etc.). De acuerdo con su propia versión, ellos copian 
estos modelos cuando realizan sus viajes a otros países y prestan mucha atención a 
los elementos políticos y beneficios de estas realidades, para aprovecharlos y aplicarlos 
con el fin de mejorar sus condiciones de vida. 


Digamos, para nosotros, es el poder económico, por lo que hacen construir 5 plantas, 
pero que ni siquiera ellos viven, o te dan un cuarto y lo demás lo dan en anticrético 
o alquilan el departamento y punto; ellos viven donde su actividad económica renta, 
o sea, en Santa Cruz, Cochabamba, La Paz y los centros de actividad comercial y sus 
bienes en Oruro son para demostrar quién es la persona dueña de la casa (Entrevista 
con Reinaldo Abasto). 


Pero, en el aspecto físico y la ropa de diario, no se diferencian de cualquier otro orureño, 
debido al carácter ascético de su formación. Los hábitos de los gamiris son hábitos 
normales al común de la gente en el diario vivir, interactúan cotidianamente con la 
sociedad civil; sus hábitos son diferentes a los de la elite criollo-mestiza tradicional, 
aunque son muy sutiles en el ambiente de relacionarse (tener amistad) con los distintos 
sectores de la sociedad orureña. 
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5. Valores morales y disciplina de los qamiris 


Los valores morales conformados a partir de la cultura aymara son fundamentales en 
la formación de los qamiris. 


Es seguir la línea del pensamiento, es el respeto al honor de la familia y la colectividad, 
de esta manera evita ser 4ma sua, ama quella, ama llulla*, la lealtad, el respeto 
y el cariño a la sociedad es un valor importante, que se mantiene hasta ahora, es 
dentro los usos y costumbres. El estilo de vida de los aymaras sigue siendo el mismo; 
por ejemplo, cuando uno asiste a una misa, después igualmente va a challar y khoar, 
con chicha de quinua, después alcohol y, en la actualidad, con cerveza o whisky. Los 
usos y costumbres son la fortaleza del gamiri y se han mantenido a través de la trans- 
misión oral; por ejemplo, ya sabemos quién va a ser alcalde en Huachacalla antes de 
las elecciones (...) esto tomando en cuenta la rotación que es el principio regulador 
del poder político y social y las elecciones son sólo para darle formalidad y legalidad 
ante las leyes y la Corte Electoral. Los comunarios ya saben quién va a ser su alcalde, 
esto está fuera de la lógica capitalista, además que regula el comportamiento social, 
en sus distintos niveles (ejemplo: de autoridad, de ciudadano. ..) conforme a la edu- 
cación moral comunitaria, la reproducción de las prácticas sociales de generación en 
generación (Entrevista con Eddy Cussi). 


Esta convivialidad de lógicas en cuanto a sus usos y costumbres, sin embargo, no deter- 
mina que asuman sus valores culturales propios en ocasiones de tomar decisiones funda- 
mentales para su cultura; es por ello que si bien generan estos procesos de aculturación, 
no permiten que la cultura globalizante sea la que gobierne o transforme su lógica. 

Otra gran fortaleza en la ética de los gamiris es su disciplina individual y el 
autocontrol; las horas y los tiempos determinados del día son para realizar sus activi- 
dades de manera planificada, como el caso de Juan Quircio. En los qamiris aymaras, 
es una práctica común la de levantarse temprano, hasta como Walter Mamani, quien 
se levanta temprano de madrugada. 


Tenía la costumbre de levantarse entre las cinco y cinco y media de la mañana, él 
dedicaba todo su tiempo a leer, a prepararse hasta las 8:00 y luego se dedicada a sus 





98 Ama sua, ama qhella, ama llulla significan específicamente “no seas ladrón, no seas flojo, no seas mentiroso”, 
una trilogía atribuida a la cosmovisión quechua andina, aunque nuestro entrevistado refiere a los valores que deben 
formarse en un qamiri, es decir, trabajo constante, ética en las transacciones y ejemplo frente a la sociedad; esto no es 
quechua, es la lógica qamiri aymara. 
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empresas de transporte, a despachar camiones. Cuando estaba de presidente de la 
Cámara de Transportes, se iba a la Cámara, siempre le gustaba hacer actividades, no 
le gustaba estarse así (sin hacer nada) y se dedicaba a su familia, aunque a veces los 
dejaba un poco, en las noches nomás les veía, 9 de la noche, 9:30, 10, cuando llegaba. 
Había una temporada que no podía dormir, no conciliaba el sueño y estaba despierto, 
desde temprano (precisamente cuando tenía problemas, esa era su actitud) (Entrevista 
con Jorge Franklin Hinojosa Choque). 


Es decir que el trabajo qamiri está enlazado a la misma ética de trabajo agrícola o 
ganadera andina, pues en el ayllu o la comunidad siempre uno se encuentra realizando 
actividades de manera constante, tanto en sus actividades laborales como en sus cargos 
honoríficos para los cuales fue designado, aunque en otras ocasiones el Estado no 
reconozca estos esfuerzos de este otro tipo de boliviano, generando actitudes contrarias 
a estos qamiris, que incluso se han reflejado en este último tiempo con candidatos de 
otras tiendas políticas, como le sucedió a Walter Mamani, candidato como Senador por 
la agrupación ciudadana PODEMOS. 


. .. antes me consideraba qamiri, ahora ya no. Mira, te voy a dar un ejemplo: cuando el 
gobierno decía: “Walter Mamani es multimillonario y contrabandista”, ataques directos 
en la prensa a mi persona y la gente me preguntaba, a los periodistas les decía: “Es la 
verdad, eso está registrado en la aduana y en Impuesto Nacionales” y les decía que era 
la verdad, pero no soy contrabandista, decía y preguntaba: “Pero quiero hacerle una 
pregunta al gobierno, ¿por qué se ha olvidado publicar cuánto he aportado al Tesoro 
General de la Nación?”. De eso, el gobierno no dice nada, pero me tipifican como 
contrabandista (...) Ala gente la marea, pero en ese momento me he sentido qamiri 
porque representaba a más de 250.000 personas en todo el país; ahora ya no me siento 
así, porque estoy en otra rama (Entrevista con Walter Mamani). 


En el juego político, este tipo de acusaciones son fácilmente atribuidas a determina- 
dos sectores sociales, pero, en realidad, lo que pasa es que se fundamentan, justifican 
y consolidan estereotipos raciales en declaraciones como esta; es por ello que Mamani 
pregunta por qué el gobierno no mostró el aporte que había realizado al Tesoro Ge- 
neral de la Nación (TGN) y solamente estaba reforzando conceptos negativos acerca 
de los hombres del Occidente orureño. En este sentido, las actitudes de exclusión 
y discriminación fueron usadas como una estrategia política para minimizar el 
aporte y el trabajo realizado por este qamiri. ¿Cuántas veces no se ha hecho eso en 
el discurso oficial sobre estas sociedades? 
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Pero esto no significa que los qamiris no tengan una visión de desarrollo, que se 
fundamenta precisamente en la base lógica de su cultura, con instituciones tan tradi- 
cionales como el ayni, la lógica del ghatu donde la producción está relacionada con la 
feria y el festejo, elementos que permiten una superación conjunta de nivel comunal, 
cosa que lamentablemente no se puede reflejar en la realidad boliviana. 


¿Cómo podemos mejorar la economía en Bolivia?, pero son muy individualistas, per- 
sonalistas, la mayoría de los bolivianos; por eso, debemos comenzar en la educación 
(Entrevista con Walter Mamani). 


Este tipo de testimonios refleja la lógica del colonialismo interno en el cual se dinamiza 
la sociedad urbana y la boliviana, en el sentido de que el hombre boliviano se halla 
inserto en la lógica capitalista cultural eurocentrista; eso es lo que impide que lógicas 
como las del ghatu y el ayni puedan dinamizarse en la actualidad. 

Superar estas “taras” del colonialismo interno permitiría consolidar el desarrollo 
en Oruro; incluso, los qamiris aymaras tienen una propuesta de desarrollo para Oruro, 
refrendada y reflejada desde su cultura, pero también de la vivencia de los países a los 
cuales han visitado y “han mirado” cómo se han desarrollado. 


Ahora, ¿cómo vamos a mejorar nuestro Oruro? Si yo fuera gobernador, yo declaro zona 
franca a todo Oruro. Si no tenemos infraestructura, vamos a invitar a los empresarios 
y darles 10 años de gracia para que la alcaldía no cobre los patentes, y colocamos, por 
ejemplo, una fábrica de calcetines. Oruro, por su clima, es importante porque no se 
echan a perder las cosas y además la gente desconoce la realidad de Oruro; algunos 
empresarios hablan fuerte contra el neoliberalismo y ahora son candidatos del MAS 
(muchos candidatos del MAS son compadres de Evo, así como otros oportunistas de 
la derecha tradicional) (pero) no tienen su peso y personalidad; después de perder las 
elección de mi candidatura a senador, igual me han venido a buscar y me dijeron: 
“Hermano Walter, reflexiona, séte nuestro candidato a gobernador”, pero yo tengo 
mi visión y no coincido con su política del Evo y no voy a sufrir imposiciones, orden 
nomás ya viene y dice: “compadre, tiene que hacer caso” y si tu teoría es distinta de 
superación (...) a los que tienen ganas de trabajar y tienen cabeza, el gobierno debe 
ayudarles más, para que den más trabajo, sino ¿quién da divisas? los empresarios, 
¿quién da empleos? los empresarios; sólo es necesario ser más claros nomás (Entrevista 
con Walter Mamani). 
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La condición geográfica y climatológica de Oruro resulta ser elemento importante y 
determinante, pero también lo son la construcción de la infraestructura, la búsqueda 
de socios potenciales reflejados en empresarios; es la economía y el comercio lo que 
permitirán el desarrollo de Oruro. Mamani así como otros gamiris consideran que la 
oportunidad autonómica, más que estar basada en preceptos identitarios, debe estar 
basada en la lógica qamiri, la lógica del ghatu andino, donde debe existir una relación 
estrecha entre todos los elementos intervinientes en la generación de la economía y, para 
ello, la presencia de instituciones tan importantes como la alcaldía y la gobernación, 
instituciones que deben poner las reglas claras para el inversionista, es fundamental y 
necesaria; es la lógica qamiri en acción. 
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Formando capital social, los eslabones 
de los qamirinaka 


Alo largo de su vida, el qamiri aymara se empeña en conformar tres capitales impor- 
tantes para su consolidación como individuo y en el nivel familiar: el capital económico, 
el capital social y el capital simbólico”. Estos tres capitales se hallan fuertemente 
vinculados entre sí mediante relaciones dinámicas. 

El capital económico se vincula al capital social a través de instituciones sociales 
andinas tan tradicionales como el ayni. Se trata de una lógica revitalizada en el sistema 
capitalista bajo la forma de acumulación de capital, pero con base en el sentido social, 
donde lo recibido es sólo una especie de préstamo para despegar económicamente; el 
mismo es devuelto al que otorgó el ayni en una cadena sin fin que busca el potencia- 
miento económico de todos los participantes en un encadenamiento de reciprocidad, 
mediante los tipanakuy'; la lógica aymara demuestra que sirve para consolidar 
relaciones macro-familiares y conformar una nueva célula o unidad (la pareja qamiri) 
en la estructura de los grupos de poder gamiris. 

En la mayor parte de los matrimonios de los qamiris aymaras, son los padres 
quienes eligen a los yernos o nueras, en ocasiones especiales. Un transportista le dice a 
otro transportista: “Tu hija va a ser mi nuera”; el otro le responde: “Estoy de acuerdo”, y 
brindan con un vaso de cerveza. Esos hechos son generales en las fiestas de las provincias 
del Occidente, sobre todo en Sabaya, Huachacalla, Escara y se dan en actividades de 
trascendencia, especialmente en los campeonatos de fútbol que se realizan cada año. 
En este sentido, el pacto familiar es realizado con anterioridad; los padres determinan 





99 Aunque la relación de los capitales está imbuida de un proceso dinámico, el capital simbólico es determinante para 
que la sociedad reconozca que mantiene sus “usos y costumbres” reflejando los símbolos y valores identitarios, lo que 
se manifestará en la sociedad (capital social), por lo que ambos elementos son fundamentales para el potenciamiento 
económico, pues tendrá la aprobación social y el status y prestigio necesarios para ser considerado qamiri. 


100 Las 'ipañas o el tipanakuy es dinero (en la actualidad, antes podían ser bienes) que se otorga al anfitrión de la fiesta, 
pero con la intención de que éste devuelva el mismo en otra ocasión. 
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sutilmente quién sería la pareja ideal, con quién se casarán tanto el varón como la 
mujer. Si son de familias prósperas, económicamente progresistas, el compromiso ya 
está sellado anteriormente (entre 3 o 4 años antes). 

Cuando los jóvenes llegan a los 20 años, es generalmente cuando se va a pedir 
la mano; el varón se presenta con todos sus familiares en la casa de su futura esposa, 
acompañado inclusive de un garante. Es por ello que cuando el padre le pregunta a 
su hija: “Hijita, lo conoces al Rolando*”?, ¿lo conoces bien?, ¿no te vas a arrepentir?, 
tú nos has traído a la casa a este hombre, nosotros no te lo hemos buscado; si alguna 
vez vienes con algún problema, yo te voy a volver a llevar a tu casa, a partir de ahora 
tienes que respetar a tu marido, tienes que atenderlo bien” (Entrevista con Eddy Cussi). 

Asimismo, el padre pregunta a su hijo: “Hijo, ¿la conoces bien a Betty", ¿no te 
vas a quejar? (se refiere a la conducta que puede haber tenido o que se le atribuye), 
tú estas decidiendo; a partir de ahora, tienes que respetar a tu mujer” (Entrevista con 
Isabela Acurana). El asentimiento de ambos jóvenes ya implica el matrimonio de hecho; 
el acto concluye con la firma de un acta de respeto entre ambos futuros esposos (de que 
ambos se han de respetar y han de formar una familia), donde firman los padres por 
ambas partes y los garantes, que son generalmente los tíos de prestigio y/o experiencia, 
además que es un acta de compromiso de matrimonio y apoyo económico a la pareja 
en la organización del matrimonio. 

En este acto de petición de mano de la novia, los padres se comprometen a 
apoyar económicamente a la constitución de la nueva familia; primero, a organizar 
el matrimonio, donde los padres corren con el gasto del 50% por cada familia (es decir, 
manifiestan su condición de detentadores de capital económico y social al otorgar a 
mitades el costo de la fiesta). Un ejemplo de prestigio es que la fiesta debe desarrollarse 
en un local famoso en Oruro, más aún, si es en la zona tradicional qamiri, como es 
el “Limbo”. 

En este caso, el local “Limbo” tiene una representación simbólica determinante 
como el campo social en el cual se demuestra la legitimidad de la pareja, pero, por 
otro lado, como factor positivo para mantener la unidad familiar del nuevo grupo, 
considerando como “local orureño de suerte”. Es decir, se convierte en referente 
identitario de capital cultural del contexto occidental. Según sus costumbres, a todas 
las parejas de Sabaya, Huachacalla y Escara es decir, del Occidente que se han casado 
en este local siempre “les ha ido bien”. Para tener presencia de invitados prestigiosos 
(económicamente potenciados), se deben contratar conjuntos de prestigio: en la 





101 Nombre ficticio. 
102 Nombre ficticio. 
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actualidad “Coralí”, en otras épocas la participación de “Maroyu”. Los costos ascienden 
aproximadamente a la suma de $us 5.000; el costo del local oscila entre 2.000 o 3.000 
dólares americanos, a lo que se suma un conjunto de prestigio regular con un costo 
aproximado de $us. 3.000, acompañado de una banda de reputación como Pagador, 
Continental, Espectacular, Juventud Pagador, etc. 

Es importante acotar que, en el nombramiento de padrinos de matrimonio reli- 
gioso'", éstos deben ser qamiris prósperos con un negocio o una empresa prestigiosa, 
con la finalidad de dar ejemplo a los ahijados: “Yo tengo que ser empresario como mi 
padrino” (entrevista con Esteban Mollo'*), quien también apoyará a la consolidación 
de la futura familia. 

Los padrinos de matrimonio civil, aros y torta deben ser del mismo perfil (es decir, 
comerciante, transportista o empresario exitoso), a excepción de la madrina de altar, 
que es una señorita soltera, hija de un prestigioso gamiri. Un requisito establecido para 
esta designación es que debe estar en puertas de contraer matrimonio. 

Estas designaciones les otorgan un status social a los ciudadanos de la frontera. 
Es decir que el campo social donde interactúan y definen su actuar los qamiris se halla 
refrendado precisamente en esta “lógica endogámica”*”; la “distinción” —a la usanza 
de (Bourdieu, 2000) — se define precisamente por esta lógica endogámica, pero que, 
en este contexto, a su vez, refleja el capital económico (ostentación, obligación de pre- 
sentación de grupos prestigiosos, convenios previos de matrimonio, nombramiento de 
padrinos del mismo contexto, etc.). El mismo capital social se debe determinar desde esta 
lógica propia, esto identifica precisamente el uso de estas redes sociales para consolidar 
sus relaciones laborales y para vigorizar futuros negocios en beneficio nuclear y extenso. 

Esta lógica, incluso, se circunscribe a todo el ámbito de la fiesta; es también el 
caso de los mismos invitados quienes deben brindar o £'ipañar'% mínimamente con 
cien dólares americanos, a la nueva pareja; de ser así, por este cariño se les entrega una 
caja de cerveza, su equivalente por doscientos dólares americanos es de dos cajas de 
cerveza. En este sentido, las cajas de cerveza son un medidor del grado de influencia, 
status y prestigio que tiene la pareja de invitados en relación con la fiesta, que es una 





103 La lógica endogámica (es decir, basada en el paisanismo) determina el nombramiento de padrinos de religión del mismo 
pueblo, pero quizás de diferente ay/lz, es decir, un qamiri de prestigio de otro ayllz, con la finalidad de consolidar su 
distinción orientado a ser un nuevo qamiri o qamiri exitoso o una nueva familia exitosa; además, las redes sociales 
consolidadas a partir de estos nombramientos permiten contar con una red social más amplia de ayudas y apoyos, que 
se refleja en la confianza hacia esta nueva familia. 


104 Nombre ficticio. 


105 Es decir, el matrimonio al interior del grupo o de los grupos que conforman o que refieren un antepasado común o 
una identidad étnica definida como el caso que corresponde. 


106 La £ipaña o P'ipako es una institución andina que actualmente consiste en prender dinero a los esposos, bautizados, etc., 
para que sea luego usado en beneficio de los mismos; esto obliga a una retribución con los que han realizado este ritual. 
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especie de campo social de distinción en función a la cantidad de dinero y recursos que 
ostenten los invitados. Es interesante la lucha simbólica y de afianzamiento a partir de 
la ostentación de cajas de cerveza en las fiestas de acontecimientos. 

Es natural que en medio del baile las parejas demuestren este status, cuando a 
sus pies se encuentra la cantidad de cajas de cervezas consumidas o por consumir. Esto 
muestra el grado de influencia y poder que tienen, que, a su vez, sirve como elemento 
de acumulación de recursos económicos para la joven pareja, la misma que debe 
devolver estos mismos recursos, posteriormente cuando ya no funjan de anfitriones 
sino de invitados; es la lógica del ayni, pero adecuada a estos tiempos, 4yni que tiene 
la finalidad de apoyar y consolidar a los anfitriones en su actividad socioeconómica. 
Así, progresivamente, se van acumulando las cajas de cerveza; 

Ya en la fiesta, se le ve al ciudadano más progresista (el qamiri mayor o el j'acha 
gamiri) compartiendo con sus amistades, mínimamente con cuatro, cinco cajas de 
cerveza, aunque no invita a cualquiera; en muchas ocasiones, este es un medidor social 
de su influencia y su reconocimiento por la sociedad. 

El contar con varias cajas de cerveza, pero también invitados que comparten junto 
con ellos, es identificado como señal de status y prestigio!”; significa que ha 'pañado 
con muchos dólares y que este invitado ha progresado, económica y socialmente. A 
diferencia de las fiestas convencionales, en estas fiestas, las cajas de cerveza no son 
levantadas por los mozos y el mismo local se convierte en una plataforma enorme de 
baile, con el fin de generar campos sociales de distinción por parte de los diferentes 
qamiris que participan en la fiesta, los grupos que pugnan por status y prestigio en su 
presencia, en la elegancia de sus trajes, su sincronización en el baile, su distinción pro- 
pia (ejemplo: facha morenos versus los tigres, los familiares de la novia, ahijados, etc.). 

La generación de recursos a partir de las redes sociales conformadas con base 
en el paisanismo y la familia extensa se expresa precisamente en la l'ipaña, anterior- 
mente mencionada; por ejemplo, cuando los novios son de una familia prestigiosa, 
en el conteo de regalos, sus ingresos fácilmente pueden sobrepasar los 20.000 dólares 
americanos. Este dinero se convierte en capital económico de arranque que les sirve 
para iniciar negocios de importación de mercadería o dedicarse al transporte de carga 
internacional; asimismo, esto les permite obtener el capital social necesario para 
dedicarse a estas actividades y el capital cultural reflejado precisamente en el sentido 
de que son jagi (pareja); la reciprocidad se manifiesta participando de los mismos 
eventos, pasando cargos o fiestas, siendo padrinos. Es decir, han ingresado a un mundo 
del que no saldrán jamás. 





107 Cfs Carter y Mamani, 1989, sobre el caso de la “jilaqatura” en Irpa Chico, se toma la misma actitud. 
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Las fiestas, como las de matrimonio, también sirven para afianzar más el capital 
social de los gamiris; es el caso de los nuevos ahijados, quienes son como los hijos de 
los padrinos; en este caso, el padrino como sujeto prestigioso y generador de recursos 
obtiene redes, relaciones en función a los ahijados, quienes deben estar bajo el mando 
de los padrinos y apoyarlos en todas sus actividades 

Otra característica especial en las fiestas de matrimonio de qamiris aymaras es 
el armado de una carpa en el local de fiesta. Típica en Sabaya y en otros sectores de 
Occidente, al parecer esta práctica surge en la década de los 70, aunque su creación 
es anterior. Es decir, la carpa es un elemento identitario de los viajeros comerciantes; 
se conoce que cuando la pareja se casaba y para estar cómodos, los novios y los pa- 
drinos esperaban a los invitados acomodados dentro de la carpa, como una especie 
de sombrilla. Esta carpa era de un camión, otro elemento identitario importante: 
este vehículo como reflejo de prosperidad económica y la carpa que refleja el cuidado 
que se tiene a la mercadería y a la generación de recursos que tiene ésta. La carpa 
transustanciada en la fiesta es el espacio de generación de recursos económicos y 
sociales a la nueva pareja. Esta carpa, en la actualidad, se arma inclusive en los 
locales modernos; además de ser un icono de la identidad de un matrimonio de 
Sabaya, es un reflejo del capital económico y sociocultural de la lógica occidental 
de los qamiris. 


Antes el matrimonio no era como ahora (...) antes tomaban con alcohol, un fardo 
de cerveza que traían en yute (...) eso bastaba para la fiesta (Entrevista con Bernabé 
Plata). 


En la fiesta, para distinguirse tomaban Cinzano!* y también vino de Chile, pero sólo 
en ocasiones (Entrevista con Teodoro Rodríguez). 


La carpa está en el centro del salón, dirigida hacia el sector occidental, hacia la zona 
fronteriza, para que los achachilas!” eillas'" vean a la nueva pareja desde la distancia. 
Es el lugar ritual y espacial que refleja el mundo simbólico de los gamiris del occi- 
dente orureño; la complementariedad espacial vista desde la mirada de los invitados 
se refleja en dos espacios ocupados en la carpa, la izquierda atribuida a los varones 





108 Cinzano era una marca de vinos de exportación que llegaba por el lado chileno, muy cotizado en las décadas de 1950 
y 1960 en Bolivia. 


109 Tatarabuelo, bisabuelo, antepasado (Layme, 2004: 25). 


110 /lla: amuleto para atraer la abundancia (Layme, 2004). Se denomina de igual manera a ciertos lugares y piedras 
tutelares. 
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y la derecha atribuida a las mujeres'**; cada uno de los esposos comanda al sector de 
género atribuido. 

De esta manera, los invitados ingresan a la carpa por el sector femenino (Oma- 
suyu, sector femenino del agua) para llegar al centro, donde 1'pañan a los novios (pri- 
mero a la novia, después al novio), mientras el listero toma la paña al detalle; luego 
de ello y recibir el recordatorio de la fiesta!”, salen por el sector masculino (Orqosuyu, 
sector de los cerros o apachetas), donde se encuentran todos los padrinos varones. En 
este recorrido, cada padrino le invita a una copa de cerveza, ritual que se repite en todos 
los anfitriones tanto que, al salir de la carpa, el invitado ya ha consumido por lo menos 
14 copas de cerveza. Esta invitación es realizada en este orden: la madre de la novia, la 
madre del novio, la madrina de altar, la madrina de torta, la madrina de aro, la madri- 
na de civil y la madrina de matrimonio religioso, concluye el sector con la novia y de 
igual manera en el caso del novio, en el mismo orden, aunque de manera descendente. 

Es menester identificar que, cuando el invitado es de prestigio, los novios le 
invitan una copa de whisky"; es una manera de reconocer y agradecer su presencia 
en la fiesta, pero también de jerarquizarlo y demostrar el capital social, económico y 
cultural que cuenta en la lógica de los gamiris aymaras. 

Como dicen los antiguos qamiris “antes la f'ipaña!* era cariño, te traían papita 
o lo que tenían; ahora es competencia para saber quién tiene más, eso ha cambiado” 
(Entrevista con Bernabé Plata). Completan la mesa central de la carpa dos platos (los 
mismos que están adornados con cebolla, tomate, maíz; al parecer, simbólicamente 
significan que siempre debe haber comida en la casa), dos floreros, dos whiskies, todos 
estos elementos rodeando un pequeño aguayo (símbolo identitario fetichizado de la 
chakana de la cultura aymara) que como taypi es colocado en el centro de la mesa, 
para mostrar la complementariedad del jaqí aymara. 





111 Esta distribución de los espacios en hombres y mujeres refleja la complementariedad, pero asimismo otra relación 
interesante geopolíticamente hablando en el mundo aymara, cuando tanto el Inka como los mallkus de señoríos 
aymaras afianzaban sus alianzas: -”. ..es casi seguro que el Inka tomaría el ala derecha (práctica referida a la partición 
de un ave para reflejar el pacto entre el Inka y los 7»mallkus) mientras que el “señor local” se contentaría con el ala 
izquierda. Así, los señoríos aymaras pudieron insertarse dentro del nuevo orden centrado en el Cusco, con base en una 
lógica cultural que compartieron con el Inka” (Platt, 1988: 53). En el caso del matrimonio aymara, esta división se 
mantiene, pero está reflejada en las mujeres que son el sector femenino, el sector de los valles, el sector de los incas y a 
la izquierda, el sector masculino aymara, una ironía o una pervivencia cultural descrita en este ritual de celebración. 

112 El recordatorio, que puede ser un CD, un abridor de cerveza colocado en el cuello, es sinónimo de distinción, pues el 
invitado que cuenta con este regalo, que es además mostrado, tiene un status y prestigio diferente al que no ha “tipado” 
a la joven pareja. 





113 La misma marca del whisky es elemento de status; de acuerdo con nuestros interlocutores, el que más se ha usado en 
los matrimonios es de la marca “Jhonnie Walker”, aunque ahora está ingresando la marca “Chivas Regal”. Es menester, 
asimismo, identificar que estas marcas son tradicionales porque son las que importa la gente del Occidente orureño. 

114 También conocido como el pillz, que significa obsequio de billetes que se prende en el pecho o en el sombrero del 
homenajeado (Layme, 2004:134). 


98 


FORMANDO CAPITAL SOCIAL, LOS ESLABONES DE LOS QAMIRINAKA 


El taypi se refleja con el “listero” (un familiar cercano y de confianza de los 
novios, aunque su origen histórico se pierde en el tiempo)'”. La presencia del “listero” 
también es reflejada en otros grupos aymaras: “Al finalizar el último día de festejo del 
matrimonio, el padrino de matrimonio de la pareja les ayudó a registrar todo lo reco- 
gido en calidad de ayni” (Carter y Mamani, 1989: 251), el mismo que simbólicamente 
cuantifica la cantidad de recursos económicos que genera la fiesta a partir de la paña, 
tanto al esposo como a la esposa. El “listero”, en este caso, solicita el nombre de los 
invitados que “tipan” su “cariño”, generalmente en dólares, para poder reflejar esto 
como las obligaciones de reciprocidad en otro acontecimiento o fiesta para los esposos. 
La lista sirve como un documento legal-oficial para devolver el ayni. 


... en Sabaya, los aynis han dado un buen destino, los jilagatas hacen su fiestita pres- 
tando servicio al pueblo y, de esta manera, reciben su cariño, cuando uno es cariñoso; 
cuando yo estoy prestando mi servicio, él me devuelve mi cariño, pero también estoy 
prestando mi servicio, el recurso económico que yo le he dado puede hacer trabajar 
y generar sus recursos económicos; porque en nuestra costumbre es devolver el ayni, 
mientras si yo doy un ayni a uno que no es de nuestra región, éste jamás me ha de 
devolver mi ayni, mientras que entre sabayeños, esto es serio. Ya se han autoeducado 
en esa costumbre y son conscientes del “debe” del ayi, además, llevan un libro de 
registros, donde constan las deudas de los 4ynis, nombre por nombre, y el monto 
correspondiente, conforme al sentido de comunidad (Entrevista con Walter Mamani). 


En este sentido, el ayni significa “cariño”, sentimiento que se tiene a la familia y a la 
joven pareja, pero es un sentimiento que también debe ser retribuido al dador, en este 
caso. Mientras más cariño uno tenga, más cariño recibirá en otra ocasión. 

Esta lógica de organización de la fiesta de matrimonio se expresa también en los 
pasantes que organizan sus celebraciones en Occidente; entre estas fiestas patronales 
tenemos por ejemplo: Virgen Candelaria, San José Niño Jacinto, San Salvador, etc., 
además de las fiestas que pasan los jilagatas o autoridades originarias, de los ayllus 
de Occidente, quienes organizan sus fiestas con mucha anticipación. 





115. Sobre diferentes tipos de listeros, por ejemplo, se conoce que el wchucamayo quechua (uchú qamayoq: encargado 
de ají) era”... un especialista dependiente del jilagata de su ayllu, vive cuidando las plantaciones de su señor, para 
que éste pueda mostrar su "generosidad señorial” a través de la redistribución del ají entre los miembros de su ayllu. 
Sólo así —el jilagata— pudo conservar su autoridad y su acceso privilegiado a la fuerza de trabajo —colectiva o 
rotativa— de su ayllu” (Platt, 1988: 18). De igual manera, para el mismo autor, puede estar emparentado con el 
chinocamana (Bertonio: uno que tiene cuenta de lo que se debe, contador)” (Platt, 1988:28), La contabilidad antes 
era con piedras “cchaara y hanko, ch'iyara, jang'u (...) las piedras blancas se refieren a una cantidad adelantada, 
cuyo equivalente debe ser cobrado, mientras que las piedras negras registran, precisamente las deudas” que uno debe 
devolver” (Platt, 1988: 34). 
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En el caso de estos eventos, los gamiris, ubicados específicamente en la zona 
sur de la ciudad de Oruro y en cercanías de los principales mercados, aprovechan para 
reproducir su cultura en este escenario. Veamos lo que ocurre en la fiesta de comparsas 
que se lleva a cabo anualmente en el marco del festejo del carnaval", 

Esta fiesta se caracteriza por la gran presencia de comerciantes que conforman 
estas agrupaciones. Las comparsas se hallan identificadas de acuerdo con la lógica 
del qhatu. Dichas fiestas, generadoras de capitales social, simbólico y económico, y 
constructoras de la identidad gremial, se diferencian del carnaval de las elites locales 
por contar con otras motivaciones para su realización. 

Cabe destacar que ha sido común que los poderes locales vinculados a las elites 
criollo-mestizas quisieran aprovechar estos espacios en beneficio propio, no así en la 
lógica del ayllu, en que el festejo es igual a la producción y reproducción de capita- 
les. A eso se debe la presencia de políticos y autoridades que solicitaron y, en algunas 
oportunidades, se aprovecharon del apoyo de los gamiris y comerciantes; incluso, 
fungieron de pasantes'”, Otros, en cambio, integraron la lógica de la comunidad y 
del ayllu**. 

La memoria local rescata que las primeras comparsas, en la década de 1960, 
fueron las de Santa Bárbara y Villa Esperanza. Posteriormente, en la década de 1970, 
se creó la comparsa Unión Comercial y, después, se organizó la comparsa Litoral, 
conformada mayormente por personas oriundas del pueblo de Huachacalla, y en 2010, 
nació la comparsa Sabaya. 


En el libro de actas ya se tienen los pasantes hasta el año 2033. La banda ha costado 
5.000 dólares americanos, y la orquesta, 1.200 dólares americanos. Para esto, todos 
hemos hecho aporte voluntario US$ 100, 200, hasta 1.000. Con ese capital, hemos 
arrancado y hemos hecho un recuento de US$ 8.000 y tantos. Y de la Virgen también 
se ha hecho su nayracha'” que también se ha hecho US$ 8.000. (...) Todos hemos 
hecho un aporte. Para ser pasante por cantón, por comunidad, es a voluntad. Falta 
consensuar con la gente de Cochabamba, Santa Cruz, Estados Unidos, Argentina, donde 
tenemos mucha gente (Entrevista con Rudy Moya). 





116 Las siguientes informaciones han sido recopiladas en el marco de la fiesta de comparsas del año 2010. 


117 Entre ellos, se destacan Mirtha Quevedo, ex prefecta del departamento, y Edgar Bazán Ortega, ex alcalde del gobierno 
municipal. 


118 Fue el caso de Wilford Condori, concejal de la ciudad, y Juan Quircio, ($) ex diputado por el MAS. 


119 Nayracha proviene de la palabra nayra que significa antes, anterior; nayra pacha es el pasado, lo antiguo (Layme, 
2004). Nayracha significa un aporte para satisfacer a los antepasados, los antiguos, para que prodiguen abundancia, 
den bienestar y felicidad a los pasantes. 
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La base de la organización de la comparsa Sabaya se demuestra precisamente en la 
lógica del ayni en la nayracha, entendida como un aporte voluntario en beneficio 
de la Virgen del Socavón, con el fin de solventar la fiesta. De esta manera, se genera 
también el primer capital que da vitalidad y vigencia al evento como parte de la lógica 
del ghatu, como fiesta generadora de capitales sociales, culturales y económicos. 

La comparsa Sabaya es un referente de identidad así como de generación de 
capitales sociales y económicos. Produce desarrollo y beneficios económicos, pues los 
pasantes contratan un local para la realización de la fiesta y a los conjuntos musicales 
que participarán en el festejo, y eligen el atuendo de la comparsa que comunican a sus 
invitados cuando difunden la invitación*”, 

Al jugarse el prestigio del gamiri y su familia, todo debe ser cuidadosamente 
preparado: la ostentación y el lujo deben impactar a todos los invitados. En los últimos 
años, se ha hecho uso de la televisión y la radio para dar a conocer la realización de 
fiestas y matrimonios. Ahí, al igual que en las invitaciones, se informa qué conjuntos 
participarán y los “bloques” de bailarines invitados; estos son elementos que afianzan 
el prestigio del organizador de la fiesta. Incluso, en algunos casos, se llega a invitar 
por este medio a los gamiris orureños aymaras residentes en lugares lejanos, como 
España, Estados Unidos y Chile; pese a que los canales locales de televisión no pueden 
ser captados en otros lugares, es una forma de distinción frente a la sociedad orureña; 
es un indicador de la gran cantidad de parientes, paisanos, en resumen, del capital 
social de los pasantes de la fiesta. 








Entrada de las Comparsas del Sur (Oruro): “Comparsa Unión Comercial”, una de las principales. 





120 Estas invitaciones suelen ser muy vistosas, más grandes que las comunes, impresas a todo color, a modo de expresar la 
grandeza y la generosidad de los pasantes. 
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Si bien estas manifestaciones públicas (propaganda, publicidad) demuestran 
el status y el prestigio de los pasantes, en realidad, el éxito de la fiesta se mide por la 
presencia de invitados de prestigio. Entre ellos, los más esperados son las autoridades 
originarias, pues dan las bendiciones necesarias de las 1/las y de las principales deidades 
a los pasantes y sus invitados y otorgan su visto bueno para que los pasantes reciban los 
beneficios socio-culturales correspondientes, es decir: respeto por parte de la comuni- 
dad, justificación social para asumir otro cargo superior e, incluso, para presentarse a 
una candidatura en elecciones municipales o para postular a un cargo público, por el 
servicio que realizaron para su comunidad. 

A partir de 1960, poco a poco, se fueron creando en la ciudad de Oruro “islas 
aymaras” en una suerte de complementariedad vertical eco-simbiótica y es la zona sur 
la que recibe estos primeros impactos, que serán mayores en el 70 y en el 80. Pero es 
en la década del 90 cuando se nota la presencia importante de los qamiris aymaras, 
quienes se instalan en sectores determinados de la zona sur, consolidan ciertas activi- 
dades simbólico- religiosas (la fiesta de compadres, grandes locales de fiesta, apertura 
de negocios propios, construcciones enormes como símbolo de status) y se apropian de 
espacios territoriales de la clase media orureña (la plaza principal, el casco viejo, los 
principales mercados). Además de ello, se vislumbra su presencia en el campo social 
y político, provocando diversos tipos de reacciones, condicionadas por el proceso de 
“formación” del Estado-oligárquico-Nación, el colonialismo interno en plena acción 
y el racismo reflejado en su más pura esencia. 
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Ser un jagi” qamiri aymara va más allá de gozar de prestigio, pasando cargos en la 
comunidad, por ejemplo, en un sistema que, al parecer, no otorga mayores beneficios: 
“Todo el sistema (de rotación de cargos) conduce entonces a una rutina individualista 
y poco creativa” (AIbó, 2002: 16). Al contrario, este sistema de cargos es dinámico y 
pujante, pues sirve para ganar y consolidar el prestigio de la familia frente a la co- 
munidad, pasando cargos de responsabilidad en beneficio de todos. Es demostrar a la 
comunidad que, como autoridad originaria, se ha podido concretar proyectos, llevar 
desarrollo a la comunidad. En otras palabras, es ser “superior”, en términos de prestigio, 
para beneficio de la comunidad. En estos casos, las experiencias previas son decisivas, 
por ejemplo, la herencia familiar de algunos cargos o bien las acciones realizadas por 
mayores. El ascenso exitoso del compromiso originario es un modelo a imitar. Para dar 
jerarquía a su presencia como futura autoridad originaria, el gamiri debe ser mejor 
que sus pasarus'” para consolidar el status de su familia, tanto para sus ascendentes 
como sus descendientes. 


1. La mujer gamiri y su influencia en la creación de capitales 


Las mujeres aportan mucho a la economía familiar. Trabajan en la agricultura y la 
ganadería. En las ferias, realizan el trueque entre los productos, practican el trabajo 
comunitario como ayni, waki, minka en las actividades agrícolas, en las fiestas como 
el matrimonio, el bautizo del niño o la niña (rutucha) (Mamani B. V., 2000: 22). 





121 Jagi significa persona, en aymara, pero no individuo, sino pareja: un jaqi varón debe tener una jaqí mujer. 
122 Los que asumieron el cargo e hicieron algo por la comunidad, antes del jagi. 
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La mujer qamiri es la base fundamental de la lógica jagi del qamiri aymara; 
desde muy niña, se le inculca el fortalecimiento de su lógica socioeconómica, con base 
en sus usos y costumbres, la base cultural que mantiene a su estructura social y a la 
conformación de su capital (económico, social, simbólico): “hijita, tu hermano va a 
pasar fiesta el próximo año” (Entrevista con Isabela Flores). Por ejemplo, a partir de 
ello, un año antes, la organización de la fiesta se realiza con todo el entorno familiar 
de primer grado: hermanos(as), padres, abuelos(as), primos(as), tíos(as), es decir, la 
familia nuclear y la extensa, quienes colaboran en la organización del evento (tanto 
social como religioso) y los alferados. 

Efectivamente, en este proceso preparatorio, los padres van a escoger las llamas 
que han de servir como alimento en el banquete de la fiesta: la madre dice a la niña: 
“hija, hay que escoger las llamas, las más maltones'* y hay que cuidarlas para el 
próximo año, porque tu hermano pasará la fiesta” (Entrevista con Isabela Flores). 
Desde ya, las familias nuclear y extensa, incluidos los hijos y hermanos, asumen el rol 
de la comunidad, del servicio a favor de la familia y, obviamente, del pasante, pues este 
servicio será retribuido, en este caso, por el hermano; por ello, la mujer es importante y 
es un elemento fundamental y clave de las relaciones socioculturales de conformación 
de qamiri aymara. 


La mujer, que no ha migrado, es muy valiente para el trabajo, no como cualquier 
mujer (...) muy trabajadora y, además, muy leal a su esposo; raras veces se advierte 
una infidelidad; por lo menos, esa es la lógica en mi pueblo, que la escareña no va 
a estar engañando a su marido; para esas cosas, nada que ver; trabajadora sí, junto 
con su marido; por eso, ahí están los progresos económicos, igual ese es el valor de 
la mujer: estar junto a su pareja en las buenas y en las malas. Entonces, el valor de 
la mujer escareña me parece que es en ese sentido, además que es muy querendona 
a su pueblo; si se casa en otro pueblo, ella dice: “soy de Escara”, vuelve con sus hijos, 
su marido y, en muchos casos, su marido se vuelve más escareño que la mujer, pasa 
fiesta y muchos casos hay de esos (pagar el aychamano, la inchaman, y por otra 
parte no sólo para las fiestas o matrimonios... (Entrevista con Fernando Tawiwara). 


La moderación de la mujer gamiri es su fortaleza; su mirada serena, pero amplia- 
mente analítica, refleja que ella es la que menos habla y menos participa socialmente, 
es las más ahorrativa, como dijimos, la albacea de la fortuna familiar; por ello, sus 
decisiones y su opinión son importantes para el marido. Esta aparente pasividad de 





123 Llamas que están en la edad aproximada de 1 año a 2 años y medio. 
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la mujer, sin embargo, se convierte en el elemento dinámico de las valoraciones, los 
razonamientos y las estrategias que deben seguir el hombre qamiri y su familia para 
fortalecer su unidad nuclear. 

De esta manera, las mujeres de la frontera son enseñadas desde muy pequeñas en 
la actividad y los roles de género atribuidos a su posición (de albaceas y resguardadoras 
de los capitales que genera el matrimonio, es decir, social, económico, simbólico); 
la madre enseña y explica, ya sea con su ejemplo como con la práctica cotidiana, el 
rol que juega en el potenciamiento como familia y esta distinción de la mujer de la 
frontera permite al gamiri (varón) ser como es, en el sentido de un ¡aqi potenciado 
económicamente. Un razonamiento, por ejemplo, que nos explique esta relación puede 
estar refrendado con el siguiente testimonio. 


... estaba caminando con mi enamorada (enamorada criollo-mestiza) y vemos un 
auto último modelo, ella me ha dicho: “tienes que trabajar para comprar igual que ese 
carro”. (Entrevista con Jorge Fernández”), En este caso Jorge Fernández como qamiri 
aymara hace la relación de la lógica criollo-mestiza de su enamorada. 


Si hubiera estado caminando con mi corteja de Sabaya, ella me hubiera dicho: “así 
como esto vamos a comprar”. ¿Ves la diferencia? (Entrevista con Jorge Fernández). A 
diferencia de la mujer que es parte de su identidad. 


Es decir, la diferencia fundamental entre ambas mujeres es determinante: la enamorada 
urbana, ante todo, asume la posición tradicional del hombre occidental otorgador de los 
bienes y el que genera los recursos; en este caso, la enamorada resulta ser precisamente 
el modelo occidentalizado; en cambio, la cortejo de Sabaya, desde la perspectiva del ¡aqi 
(es decir, la persona que es representada por dos: varón y mujer), no está vistumbrando 
su interés individual, sino que, al contrario, lo que está reflejando es lo que como pareja, 
como matrimonio, como ¡aqi pueden construir ambos, él con el comercio mayorista y 
ella con el comercio minorista. 

En muy pocas oportunidades y quizás en momentos de alta ofuscación, la atalaya 
de la personalidad sigilosa de la mujer qamiri generará alguna vez una sentencia de- 
terminante: “Gracias a mi trabajo, tengo, lo que tengo” (Entrevista con Isabela Flores). 

Como dijimos, la única forma de obtener el reconocimiento de jaqí es mediante 
el matrimonio. Tanto varones como mujeres constituyen la auténtica esencia del 
qamiri aymara. 





124 Nombre ficticio. 
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2. La familia gamiri 


Los qamiris aymaras, tanto hombre como mujer*”, al finalizar su jornada de trabajo, 
cada noche, cuantifican la cantidad vendida, comparten en forma directa sus experien- 
cias del día, los aciertos y los errores, las ganancias que les reporta la venta del producto 
y, otro elemento a valorar, la conducta de los que adquieren el producto. 

Sin embargo, el proceso no queda ahí; estas experiencias previas de los primeros 
negocios de los potenciales qamiris son comentadas a sus padres, en reuniones fami- 
liares; en estos concilios nucleares, se fortalecen, apoyan y sugieren decisiones y accio- 
nes, que tienen la única finalidad de apoyar el futuro próspero de la pareja, conforme 
avanzan en sus experiencias, como en los consejos de la familia nuclear y extensa, 
realizan las valoraciones correspondientes, para mejorar en la actividad comercial. 

Estas experiencias en la práctica son asimiladas también por sus descendientes, 
porque presencian de forma directa esta actividad y conocen el valor mismo de este 
proceso. Es usual en las familias este tipo de argumentos: “hijo, después de vender 
nuestra mercadería, te lo voy a comprar lo que me estás pidiendo” (Entrevista con 
Beatriz); “si nos va bien este negocio, te voy a dar lo que me pides” (Entrevista con 
José). Los mismos hijos asumen, en este sentido, que las cosas y lo que desean dependen 
de la actividad económica de sus padres. 

La unidad familiar se expresa en estas acciones, su vigencia es fundamental 
para el desarrollo del grupo gamiri; cuando se debe encarar un preste o celebración, 
la familia ayuda en procesos como la cotización de los gastos que significa encarar 
estas fiestas (contratar conjunto, bandas, local, etc.); incluso, hasta el día de la fiesta, 
todos participan atendiendo a los invitados. Hasta los niños forman parte de este evento, 
estando presentes, ayudando, ven, asimilan y reproducen en su mente el proceso festivo 
y lo que ellos deben hacer cuando sean grandes. A la conclusión de la celebración, 
por ejemplo en el matrimonio, el acto más importante es el recuento de los regalos, 
lo más sorprendente es que los regalos son en dinero, desde la lógica del ayni; ahí la 
familia asume el fruto de su esfuerzo, el capital obtenido, que tiene una significación 
de tener presencia social (una buena £'paña significa un buen capital social, o sea, 
invitados de prestigio). 

Estas dos experiencias (la actividad económica y la organización de la fiesta) 
son asimiladas por niños y niñas, que en su lógica pronostican que, en el futuro, 
también asumirán una misma conducta, respetando sus tradiciones. El comentario 
de los niños(as) se refleja de la siguiente manera: “la fiesta estaba linda y había buena 





125 Es de destacar que los qamiris se especializan en productos específicos a comercializar (telas, línea blanca, etc.). 
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cantidad de invitados, hasta tal personaje ha venido, cuando sea grande, yo voy a pasar 
esta fiesta, también con buenos conjuntos y buenos invitados, para eso tengo que 
trabajar el doble de mis padres” (Entrevista con Arturo). 

Es decir, entre sus patrones culturales se vistumbra ya la importancia de la fiesta 
como referente identitario, pero también generador de recursos, como el comercio en 
el rol y el valor que constituye ésta tanto para su cultura como para el desarrollo de 
sus diferentes capitales y la importancia que tiene este tipo de eventos para la sociedad 
en la que viven. 

Pero la formación de la personalidad en los niños también tiene que reflejarse 
en un espíritu combativo, un espíritu de superación constante, una idea de valoración 
de lo que se es y lo que se tiene, de autocontrol, valores fundamentales para formarse 
como qamiris. 


Nunca tienen que olvidarse de dónde son (. ..) Nunca y siempre decía: “a los hijos no 
hay que darles todo”. Él (Juan Quircio) decía: “a mis hijos nunca les doy masticadito, 
nada, ellos tienen que saber cómo se gana el dinero, el papá no tiene que darle todo el 
dinero, tiene que decirle cómo se ha conseguido, ustedes tienen que saber cómo cuesta 
ganar dinero. Yo no puedo darles a mis hijas, ellas se van a acostumbrar a gastar y 
gastar, tienen que valorar el dinero (Entrevista con Jorge Franklin Hinojosa Choque). 


Estos así como otros valores son los que permiten formar la personalidad del qamiri 
(hombre o mujer) para que sean los pilares de formación de su personalidad base tanto 
desde sus valores socioculturales como en su actividad económica. 


3. La pareja qamiri 


Como hemos detallado anteriormente, generalmente los padrinos son personas que 
están desarrollando actividad comercial próspera; emular al padrino es seguir el ¿haki 
(el camino) que él ha desarrollado, aprovechando sus experiencias, sus redes sociales 
y el proceso que han seguido en su consolidación como gamiris. Estas experiencias 
son tomadas en cuenta por los ahijados. 

Por ello, recibir el 4pako* implica una cuidadosa planificación sobre en qué se 
va a invertir el dinero programado; la toma de esta decisión se hace en pareja, pues la 





126 Esta es una diferencia importante: mientras que en los matrimonios de raíz occidental, generalmente, los invitados 
compran regalos para “acomodar y formar” la casa como núcleo familiar y espacio privado de la familia, en el caso 
de los qamiris aymaras, el regalo es el “primer capital” económico y social para desarrollar un negocio y que la joven 
pareja se transforme con el paso del tiempo en nuevos qamiris. 
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Pipaña es la suma de las partes en dinero que obtienen de los invitados tanto del lado 
del esposo como de la esposa. El proceso de consolidación se da a partir de las redes 
sociales y los contactos que tiene en los negocios en el nivel de la familia nuclear o ex- 
tensa, pues en algunos casos se suman a los negocios de uno de sus padres o hermanos, 
o también de sus padrinos. En este caso, la estrategia es como sigue: 


* Para realizar el negocio familiar, primero hacen una valoración del capital con el 
que cuentan, producto del matrimonio (de la 1'paña o acumulación originaria 
de capital). 

* Después, determinan el mercado donde pueden vender un determinado producto. 


...la ideología del sabayeño es que siempre ha emigrado a investigar. Porque estamos 
en la frontera. Cualquier lugareño de Sabaya llevaba a vender papita a la feria, siempre 
hacía negocio con Chile, con lana, con carne, porque su plata siempre está más arriba. 
Digamos que la carne cuesta en Bolivia 4 Bs., en Chile 10 (Bs.), eso ha hecho que se 
tengan más recursos económicos (....) es por eso que se tenía más platita. Nuestros 
abuelos, para que les ayuden en sus cosechas, contrataban gente de Orinoca, de esos 
lugares, de Andamarca, Challapata, trabajaban en Sabaya porque había platita, ahora 
nuestros pastores traemos del norte de Potosí, pero ha hecho mucha falta el estudio; 
no todos los sabayeños siempre tienen plata, tiene poco ganado; en lugares que tienen 
agua, hay mucho ganado, pero el gobierno no ayuda (...) siempre se hacen una 
pregunta: ¿si el Walter ha ido al exterior, por qué yo no?, porque el Walter tiene su cero 
kilómetros, ¿yo también puedo? Así se va superando la sociedad ... (Entrevista con 
Walter Mamani). 


A pesar de que los antiguos gamiris no tenían estudios superiores”, supieron sobre- 
llevar estos problemas mediante un conocimiento amplio del comercio internacional; 
su interacción en la frontera les permitió fortalecer las relaciones comerciales no 
sólo en el ámbito local, sino también en el ámbito nacional; el expandirse, haciendo 
uso de sus redes sociales o, en ocasiones, de su familia extensa consolidando a otros 
jóvenes qamiris, fue la panacea que permitió su desarrollo social y económico. He 
ahí, precisamente la forma de creación y consolidación del capital primario de los 
qamiris aymaras. 





127 Mamani se queja de esto; es, además, una parte del proceso histórico de consolidación de los gamiris en la ciudad de 
Oruro. 
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4. Esposo orqosuyu, esposa umasuyu en la venta de productos 


La lógica andina se circunscribe precisamente en el “ser una sola persona”, en el ser 
jaqi en el sentido integral; el matrimonio qamiri es una entidad única que busca el 
desarrollo a partir de su propio esfuerzo. 

El hombre otorga la “imagen” formal de presencia del empresario o el comer- 
ciante, es el que sella los contratos, el que habla, frente a frente, con los importadores, 
con las fuerzas del orden, con la sociedad. Esta distinción de género es determinante en 
la actividad comercial; por ejemplo, cuando importan mercadería en grandes cantida- 
des (containers'*), hay dos formas de venta: al por mayor es la venta realizada por el 
esposo, pues implica una relación más formal con determinados grandes vendedores 
que prefieren la presencia masculina para la realización de negocios; por ello, el varón 
es la imagen formal de lo que es ser qamiri. Mientras que la esposa realiza la venta al 
detalle, que es generalmente en el mercado, un espacio femenino de interacción, pues 
en este espacio actúan diferentes lógicas, como el pedir la rebaja de los productos, la 
“yapa”, la paciencia para esperar a los clientes, paciencia para vender los productos o 
pelear y establecer redes con las otras vendedoras, los dueños de casa o la alcaldía con 
los que debe interactuar en la lógica del mercado. 

Los roles de género, además de incrementar el capital económico, incrementan 
también el capital social, base del anterior capital; por ello, la relación y la presencia 
de los esposos son tanto simbólicas como sociales y culturales. 

La presencia del jaqí (la persona integral que forman los dos esposos frente a la 
sociedad'”) es determinante para el desarrollo de la familia qamiri; en el ámbito social 
(las fiestas, eventos, cargos, etc.), los esposos siempre andan juntos'*. Cuando uno de 
los dos asiste a estos eventos en forma individual, es observado por toda la colectividad; 
además, tiene que justificar la ausencia de su pareja. 

La fuente de la prosperidad de los futuros qamiris está sellada con la lealtad 
entre los cónyuges y es por esta razón que los padres ayudan a la pareja para prosperar 
económicamente, respetando desde sus usos y costumbres que han heredado de sus 
ancestros a la lealtad a su región. Es por esta razón que dicen que el fronterizo debe 





128 Estos son contenedores metálicos que llegan desde otros puertos con la mercadería comprada. 


129 “Lamama talla o mama mallku (para nosotros, este término en los Andes occidentales no existe, sólo hay la mama 
Palla) acompaña al esposo a donde sea y debe substituirlo en caso de ausencia, pero nunca puede reemplazarlo o 
decidir por él” (Ticona, 2003: 131). 

130 Precisamente de la memoria de nuestros interlocutores se recuerda que en una ocasión una autoridad (el subprefecto), 
en el ejercicio de su cargo, presentó a toda la provincia a su esposa como la primera dama. Pero en otra ocasión asistió 
a una fiesta de una comunidad solamente él, lo que motivó que los presentes, en especial, las mujeres, le observaran 
la ausencia de su esposa. 
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casarse con una fronteriza, pues toda la zona occidental fronteriza orureña comparte 
las mismas tradiciones, lógicas y formas de lograr el desarrollo; trasgredir esta lógica 
implicaría comenzar de inicio y sin capitales. 

Esta imagen de pareja es la que permite tener capital social en la realidad 
circundante. Mientras el hombre es la imagen formal y el que establece las alianzas 
con otros qamiris y personas, como dijimos, la mujer es la confidente, la asesora, la 
protectora de la influencia social y del acrecentamiento del capital social, pues ella se 
encuentra siempre alerta para evitar realizar amistades con personas decadentes (en 
el sentido que son mal vistas por la comunidad o que no tienen el suficiente capital 
social para generar una fiesta grande, con invitados de prestigio) y que no están 
orientadas a prosperar. 











Autoridades originarias en la localidad de Sabaya, orgosuyu (masculino) y omasuyu (femenino), realizando sus usos y 
costumbres. 


La lógica de la pareja qamiri ahora se circunscribe al “potenciamiento social” 
demostrado mediante las fiestas y diferentes eventos. Existe un “medidor social” por 
parte de todos para saber si están creciendo económicamente, si sus hijos están estu- 
diando o no, con el fin de medirse frente a los otros. Es por ello que, en la actualidad, los 
gqamiris orientan a sus hijos a los estudios, pero también hacia la actividad comercial. 
Producto de ello, muchos de los niños de estas parejas ya hablan inglés perfectamente, 
aunque esto haya calado en su idioma materno, el aymara, debido a las condiciones 
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imperantes en la sociedad urbana que discriminan a las lenguas originarias; los niños 
también manejan los medios tecnológicos de comunicación. 


Los jóvenes tienen que tener fuerzas y no tienen que discriminarse; para ser empresa- 
rio no es necesario ser físicamente (la apariencia física), para ser empresario tienes 
que tener ideología y ganas de trabajar y no hay que decir; “no voy a poder” (...) se 
tiene que estar de igual a igual con el empresario o con el campesino; si llegamos a 
eso, vamos a poder ser empresarios; mira, yo soy chatito, por eso hay que tener ganas, 
habilidad, educación y respeto mutuo (Entrevista con Walter Mamani). 


Sin embargo, el qamiri aymara no es el patrón normal (es decir, el patrón que se 
queda en la oficina); por el contrario, su desarrollo, que se emprende como una lucha 
titánica desde la niñez, ha reforzado su conciencia y su ser y lo convierte, por ende, en 
un personaje que siempre ha luchado en su vida y el cual continuará en este proceso, 
reasume en este sentido la lógica de la comunidad con los mismos empleados, sobre 
todo en la actividad física laboral. 


5. Formándose como qamiris 


La formación de un gamiri es, generalmente, un proceso de aprendizaje constante. 
Desde cuando se llevaban los productos en caravanas de llamas o, posteriormente, en 
camiones, los futuros qamiris son ayudantes en estos procesos. 


He emigrado posteriormente a Chile, pasteaba ganado en Camiña, en Jaña; después, 
desde muy joven, aprendí a manejar vehículos, primero como ayudante, a los 13 años, 
era ayudante de un camionero chileno y transportábamos salitre, el salitre para abonar 
terrenos donde se cultivaban choclo, orégano (en Chile). La vida me ha enseñado y 
me iba superando la vida; cuando llegué a tercero intermedio, era ayudante de un 
camión de mi tío y viajábamos al puerto de Matarani, Arica (...) con mis 15 años, 
ya era chofer internacional. Este trabajo lo realizaba en cada vacación y no me he 
descuidado de mis estudios; al salir bachiller, posteriormente me he ido al cuartel; en 
todo ese tiempo, he conocido muchas experiencias cómo la gente vendía sus productos 
y cómo distribuían estos productos en Santa Cruz; también, cargado de ánimo, he sido 
uno de los chóferes más importantes y conseguía carga para 20 camiones y realizaba 
contratos, lo propio realizaba en Arica y como era inquieto y entraba al puerto, como 
ya era bachiller, tenía otra mentalidad (Entrevista con Walter Mamani). 
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El proceso mismo de formación del gamiri, refrendado en diferentes entrevistas, 
muestra precisamente esto: un proceso de enseñanza aprendizaje con base en la expe- 
riencia y la práctica, a lo largo de la frontera, que son las primeras armas del qamiri; 
posteriormente, en un proceso refrendado por su experiencia y antigúedad, identifica 
un negocio o una actividad que sirve para conformar su capital social y económico. 

Las elites emergentes (qamiris) distan mucho de las antiguas elites criollo- 
mestizas locales orureñas, no solamente por su procedencia (urbana o rural), sino 
también porque los qamiris se forman desde la visión de “desarrollar mejores condi- 
ciones de vida”. La propuesta, en este sentido, se asume no solamente desde el desarrollo 
individual como se refiere o como propugna la lógica económica norteamericana 
(idolatría a Rockefeller, un Onassis, Gates, etc.), sino la característica de los qamiris 
aymaras es que no pierden el sentido de comunidad. Esto lo expresan en las fiestas, 
en las comparsas y en el diario vivir, donde ellos cuentan con sus profesionales a los 
cuales acuden para enfrentar las determinaciones del Estado o de otras instituciones y 
constituyen y re-dinamizan constantemente estas relaciones y este sentido de comuni- 
dad, en sus fiestas y sus eventos culturales, su uso de redes sociales y su fuerte relación 
cultural como condicionante del proceso de “desarrollo grupal”. 

El desarrollo de este sector se expresa, por ejemplo, en el protagonismo político. 
Las historias de vida de personas como Walter Mamani, Bernabé Plata, Juan Quircio, 
Toribio Villca, Eleuterio Alconz, entre otros, reflejan precisamente que estos qamiris 
no tuvieron que seguir la “lógica de sometimiento mental” que el Estado nacional, 
imbuido de la lógica centralista y que minimiza el impacto de transformación en el área 
rural, consolidó en sus estructuras de jerarquización. Desde su realidad, su cultura y su 
itinerario, demostraron que es posible pensar en la formación del ciudadano boliviano 
sin necesariamente contar con el apoyo del Estado, desde lógicas alternas, en este caso 
aymaras, a las establecidas por el “Estado aparente” (Zavaleta, 2006), pues este mismo 
Estado genera discursos racistas contra el “otro”, como se expresa, por ejemplo, en los 
prejuicios hacia la práctica del contrabando'*. En este sentido, el mensaje es que se 
puede vivir con dignidad, fuera de la colonialidad del poder y del saber propugnada 
por el Estado y la sociedad dominantes. 





131 Los gamiris entrevistados niegan haber incurrido en la práctica del contrabando. Ellos indican que su desarrollo 
económico se debió a que pudieron llevar sus productos más allá de los mercados tradicionales de consumo. Asimis- 
mo, eliminaron el recurso a los intermediarios (en este caso, en Iquique, Chile) y trabajaron directamente con los 
productores, sean chinos, malayos, etc. Sin embargo, reconocen que existe el contrabando, pero son otras las personas 
que se dedican a ello. Es menester señalar que el Estado no es capaz de generar propuestas y alternativas de desarrollo 
así como oportunidades laborales; su radio de acción y la mayor parte del presupuesto ejecutado se ha centralizado 
en las ciudades/departamentos del eje central, lo que precisamente genera que el resto de los bolivianos deban buscar 
alternativas de desarrollo y de progreso, sobre todo en actividades informales. 
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De esta manera, los gamiris orureños se han consolidado, históricamente, como 
un grupo social fuera de las estructuras de desarrollo centralistas del Estado boliviano 
y han logrado generar procesos propios que les permiten, en la actualidad, afianzarse 
en espacios regionales y urbanos. 


6. Enclaves culturales a partir del fútbol 


Otra demostración del poder económico y social de un gamiri, en el caso de los va- 
rones, se expresa en el campo del deporte, específicamente del fútbol. El Club Sabaya, 
actualmente ubicado en la primera categoría de fútbol de la Asociación de Fútbol de 
Oruro, se ha convertido en un elemento referencial identitario fortalecido gracias a 
la presencia de Walter Mamani a su cabeza, el año 1997. El proceso que siguió este 
empresario y político sabayeño como presidente de este club y que lo llevó obtener el 
título de campeón en la categoría “Primera B no aficionados” fue el siguiente: 


En una de las reuniones, definieron que debía manejar mi comunidad que se llama 
Alaroco y manejamos el club. Nos habíamos elegido la directiva; como yo viví en Oruro, 
me han elegido presidente. El 97, le sacamos campeón de la “B”. Hemos ascendido 
a la “A” y yo le hice salir campeón en mi gestión. Estábamos a un pasito de llegar al 
fútbol profesional. También me hice cargo como presidente del club Sabaya como 
si hubiera prestado un cargo devocional. Esta decisión ha salido de una reunión en 
Sabaya. Entonces me han dicho: “Walter, ¿por qué tú no nos colaboras con el club este 
añito?”. “No hay problema”, les dije, “Yo les coopero, pero como si hubiera pasado 


un cargo en Sabaya para que me digan pasiri**?” 


(Entrevista con Walter Mamani). 

Es interesante notar que las condiciones actuales y el hecho de que muchos gamiris se 
encuentran realizando actividades lejos de su lugar de origen generan estos acuerdos 
y equilibrios. Otros casos ilustran la dinamicidad de la cultura aymara en nuevos 
contextos, nuevos espacios de interacción. La ciudad de Oruro ya no es percibida como 
una zona de residencia: a través del Club Sabaya, se convierte en parte de la marka 
sabayeña. Un proceso similar se ha visto en la fortuna de otros clubes de fútbol, como el 
Club Huachacalla o el Club Escara, por ejemplo, aunque con ciertas particularidades: 


Nombran a una persona potentada, a uno que tiene dinero, va a conversar el directorio 
saliente. Entonces, es un lujo ser presidente, pero eso va a cuenta del directorio, ¿no? 





132. Pasiri es sinónimo de pasante. 
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Sobre todo al encargado directo: le nominan un delegado y secretario más, pero ese es 
el simbolo del escareño. Por eso, su segundo himno es el huayñito: “Somos valerosos 
muchachos del club escareño, equipo de gran pujanza”. Cuando los jugadores no son 
de allá, se les invita a una fiesta y allá se los trata bien. Entonces, es un nexo que per- 
mite aglutinar a nuestros residentes del interior, de La Paz, Cochabamba, Santa Cruz, 
Yacuiba, a través del fútbol, a las clases sociales y lo mismo sucede en Cochabamba, 
en Santa Cruz: tienen un club que participa en el aniversario de Oruro y no se olvidan 
y todos estos campeonatos en Escara son el 6 de junio. Lo mismo es en Sabaya. En- 
tonces, son todos estos elementos que aglutinan todo y tienen la identidad (Entrevista 
con Fernando Tawiwara). 


Los enclaves culturales persistentes en las diferentes ciudades donde losgamiris aymaras 
orureños han migrado se han conformado a partir de los equipos de fútbol que resultan 
ser el contexto socio-simbólico de unión y reencuentro con los familiares y migrantes 
en el pueblo de origen, sea en la fiesta del 6 de junio en Escara, la primera semana de 
diciembre en Sabaya o los primeros días de enero en Huachacalla: allá se lleva a cabo 
el campeonato anual de futbol y participan las delegaciones de todos los lugares de re- 
sidencia y participa cada comunidad con su respectivo club, con denominación propia 
y se cuenta con la presencia de sus residentes como asistentes al evento. En este sentido, 
el fútbol es asumido como una prolongación de la fiesta, del festejo aymara en la lógica 
del qhatu, pues es un reencuentro entre todos los “paisanos”, los “hermanos” aymaras, 
en el que comparten sus experiencias, sus logros y capitalizan sus avances. Es un retorno 
a la tierra de origen, donde demuestran que han salido de ella, pero para ser exitosos. 

La mayor de las glorias para los qamiris aymaras es que, pese a una férrea opo- 
sición, el gamiri Walter Mamani haya ganado la presidencia del club de fútbol San 
José, gracias al voto de los orureños. Así lo explica el Director de Deportes del periódico 
“La Patria” de Oruro: 


En estas elecciones, se ha notado mucho más interés que en las anteriores. Hemos visto 
la presencia de muchos políticos que han sido arrinconados, tratando de salir a través 
de San José. La presencia de estos frentes (que han sido cinco) nos ha mostrado que 
ahí estaba el MAS, dividido en dos frentes, ADN, que se han unido con el MIR, en fin 
(Entrevista con Etzhel Llanque). 


La postulación de Walter Mamani a la presidencia de este club fue preparada con 


anticipación, pues uno de los medios para ingresar a una institución tan tradicional 
en Oruro era un proceso muy planificado: 
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Él lo ha planificado desde el año pasado. El 2009 ya me llegaron al periódico dos notas 
donde la hinchada le estaba pidiendo a don Walter que se hiciera cargo del club. Yo 
pensé que era sólo una acción política, pero, con el transcurrir de los meses, estos 
documentos han vuelto a aparecer. Por eso, dice don Walter: “yo estoy aquí a pedido 
de la hinchada”. Esa su ventaja es que ha trabajado mucho tiempo y poco a poco 
se ha hecho conocer con los medios, de manera que, cuando ha llegado el proceso 
eleccionario, él ya tenía una gran ventaja. Él se ha contratado publicidad en varios 
medios, en el deporte, en radio, en televisión. Ellos han ido difundiendo ya hace rato: 
“Walter presidente, Walter porque necesitamos un cambio. ..”. Entonces, ¿quién es la 
opción? ¿Quién puede venir con dinero para San José? ... Y aparece Walter Mamani 
(Entrevista con Etzhel Llanque). 


Walter Mamani había planificado ser presidente del club San José y, por eso, debía ca- 
pitalizar su imagen social de orureño occidental, pero también de empresario qamiri. 
La alianza con la prensa le permitió lograr un impacto social. Además, Mamani es 
un hombre pragmático: en una última jugada, sin siquiera ser presidente, en plena 
conferencia de prensa, presentó al entrenador y a cinco jugadores precontratados: 


Todo, aparte de anunciar, él ya estaba obrando. O sea: “Ya tengo el entrenador”, dijo 


ze 


y la gente confió. “Ya tengo cinco jugadores”: ha confiado más. Era el más lúcido en 


sus propuestas; proponía y mostraba, lo que no han hecho los otros (Entrevista con 
Etzhel Llanque). 
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Esta es la lógica diferenciada del qamiri aymara: actúa mostrando lo que va a 
hacer, pues ya lo está haciendo, a diferencia de la elite criollo-mestiza que se basa 
en la retórica; si bien otros candidatos habían conversado con un técnico para 
dirigir el equipo, el gamiri fue más pragmático. Su imagen de potentado aymara 
frente a un ex senador, un ex candidato a gobernador, un ex dirigente minero y un 
político emparentado con el Presidente Morales, fue importante. De esa manera, en 
diciembre de 2010, Walter Mamani logró conquistar la presidencia del club para 
orgullo de la ciudad de Oruro y de gran parte de los residentes orureños en el país 
y en el exterior. Esto es un ejemplo de lo que pueden hacer los qamiris aymaras 
que viven en Oruro. 


7. Exclusión y racismo en Oruro 


La sociedad urbana orureña aún no ha podido establecer lazos de interculturalidad 
con los qamiris aymaras. En algunos sectores de las clases medias bajas, hay personas 
que siguen viviendo en la lógica de la civilización eurocentrista y generan todavía 
discursos racistas'*, 

La sociedad dominante todavía es conservadora y se muestra celosa del avance 
económico de los gamiris del occidente de Oruro. A decir de nuestros interlocutores, 
los más resentidos con los fronterizos son los que no han alcanzado un espacio econó- 
mico en la actividad del comercio; por esta razón, se expresan en términos ofensivos: 
“...indios, llamas, burros cargado de plata”. Pero, por otro lado, según los qamiris: 


...su sueño es hacer casar a sus hijas con un joven de la frontera y hasta se sienten 
orgullosos de que sus hijas estén enamorando con un joven de esa región. Los resen- 
tidos tienen una doble conducta: una de ofensa y otra de admiración; pero se sienten 
más contentos cuando tienen su amistad de un fronterizo; hasta inclusive se jactan 
de compartir con ellos (Entrevista con Toribio Mamani). 


La sociedad dominante y, sobre todo, las elites locales han delimitado el campo de 
exclusión desde el capital cultural, ostentado títulos universitarios, conservando el 
manejo de instituciones tradicionales, el recuerdo de la historia de la oligarquía minera. 





133 Una de las expresiones racistas más fuertes ha sido probablemente las apreciaciones de un comentarista político local, 
de profesión ingeniero, en ocasión de las elecciones departamentales para el cargo de gobernador. Mencionó que la 
gobernación se había ruralizado y que el pensamiento indígena no era un pensamiento científico, por lo que los 
campesinos no eran llamados a hablar de desarrollo en el departamento de Oruro. 
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En contraparte, los qamiris cuentan con pocos profesionales, aunque en los últimos 
tiempos ha surgido una nueva generación de profesionales que seguramente generará 
otras reacciones y efectos en la sociedad receptora. 

A pesar de estas dificultades, la “resistencia cultural” de los qamiris se ma- 
nifiesta de diferentes formas; en la lógica varonil, se ha circunscrito a la práctica y 
política interna del “deporte rey”, es decir, el fútbol. Este escenario ha sido propicio a 
la expresión del racismo. 

Al ser el deporte —sobre todo, el fútbol— uno de los elementos característicos 
de la persistencia de la identidad de los qamiris aymaras, la formación de sus clubes 
de fútbol, tanto en la liga interprovincial como en el proceso de consolidación de los 
clubes, los ha llevado a sufrir terribles procesos de discriminación en el seno de una 
de las instituciones urbanas como la Asociación de Fútbol de Oruro (AFO): 


Cuando vinieron [los primeros escareños] se presentaban en los equipos aquí en el 
barrio (zona sur) y luego presentaron su equipo en la Asociación de Oruro. Entonces, 
en todo el partido, nos insultaban con denominaciones como “llamas, ustedes son 
llamas” [decía la gente de la ciudad], porque ha sido el primer equipo provincial [el 
Club Escara] que se ha presentado en la AFO. Todos los equipos eran de empresas o 
representaban a instituciones, como ENAF, Ferroviario, Litoral y luego de Escara. Y 
por eso, cada partido que jugábamos, recibíamos la discriminación de todos; incluso 
nos escupían en la cara. Entonces, la discriminación ha sido siempre latente de la 
gente que vive en la ciudad, por una parte, y también por tenencia económica. El 
término de “sabaco” no es de alabanza; muchos pobladores de aquí, de la ciudad, 
dicen: “Este es un sabaco” y significa que tiene dinero, pero es ignorante, o decir 
huachacalleño, sabayeño o escareño es sinónimo de decir: “tiene plata, pero es ig- 
norante” [prejuicio de la ciudad]. (...) En el colegio Naciones Unidas se aglutina 
la mayoría, me parece, del Occidente, entonces ya los chicos le pusieron “Sabaya 
School” cuando es “Naciones Unidas” (Entrevista con Fernando Tawiwara). 


El racismo imperante se manifiesta por parte de la sociedad urbana en las reuniones 
deportivas donde las instituciones sociales urbanas tradicionales también asumieron 
actitudes defensivas, en ocasiones agresivas y de exclusión hacia los equipos 
provinciales, tal como lo describe el informante Tawiwara, en una construcción 
social evidente con fuerte carga racista, como cuando se dice “Sabaya School”, 
prefiriendo el uso del idioma inglés, como señal de distinción. Sin embargo, esto 
no amainó sus ánimos de participación. Qamiris como Juan Quircio, querendones 
de su tierra, reflejaban e insuflaban en los jóvenes las ganas de luchar o de ganar 
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los partidos en los que hasta el árbitro estaba en contra de ellos, como lo recuerdan 
de esta manera: 


“Jóvenes, ustedes nunca tienen que desmayar, vamos, pueden, tienen que remontar el 
resultado”, (...) Sacaba dinero de su bolsillo y decía: “Chicos, me tienen que ganar, 
este premio es para ustedes”, y todos nos rajábamos, él lo ha subido a una categoría 
máxima. (...) Para él era fácil apoyar económicamente. Había ciertas formas de 
discriminación, pues, del campo y ciudad. Por ejemplo, sucedió que en la AFO se 
reunieron y dijeron: “¿Cómo un equipo provincial iba a ir a un nacional?”. Eso pasó 
porque Escara, en el año 1990, como campeón de Oruro (selección sub-16), tenía que 
ir a Potosí y la Asociación de Fútbol nos puso trabas para ir allá y quisieron armar en 
la AFO una selección orureña [la convocatoria era para clubes campeones, no para 
selecciones], pero cosa que nosotros, como Club Escara, ganamos a esa selección 
orureña (Entrevista con Limberg Araoz Choque). 


En este caso, el buen gamiri es un ejemplo a imitar, pues muestra su integridad 
logrando insuflar en los nuevos o jóvenes miembros de su comunidad los valores 
socioculturales de lucha ideológica y fortaleza. Su sola presencia y carisma son 
determinantes para su trabajo, a pesar de los obstáculos que pueden colocar las 
instituciones tradicionales. 

Al contrario, los gamiris, en lugar de actuar con rudeza o torpeza, cimentan y 
generan estrategias para permitir una mayor empatía frente a la sociedad tradicional, 
aunque ello no significa que olviden sus raíces socioculturales. Así es como, en un 
proceso lento pero seguro, coparon espacios en instituciones como la Asociación de 
Fútbol de Oruro: 


Él [Juan Quircio Choque Capuma] era delegado de Escara ante la AFO y era bien 
popular y bien conocido por la gente. Entonces, se ha postulado a la presidencia y ha 
sido ganador de la Asociación de Fútbol y, estando en la AFO, se ha hecho conocer más 
para luego postularse a la Cooperativa de Teléfonos Oruro (COTEOR) y en COTEOR 
también lo ganó, y de COTEOR a diputado, al gobierno (...) Con Escara se ha hecho 
conocer y él le ha dejado mucho a Escara (Entrevista con Limberg Araoz Choque). 


La vigencia y protagonismo de los qamiris aymaras se refleja en la posibilidad de 
pertenecer a estas instituciones tradicionales representativas del departamento de 
Oruro. La Asociación de Fútbol de Oruro así como la Cooperativa de Teléfonos de 
Oruro son espacios tradicionales y conglomerados donde se conoce a mucha gente: 
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ser miembro de las mismas es la mejor manera de ampliar su capital social y ser 
una figura pública. 


8. Perdiendo la esencia qamiri 


Sin embargo, surgen preguntas a lo largo de todo el desarrollo de la investigación. 
¿Qué pasó con los antiguos gamiris (sea de la colonia, la república oligarca y el 
Estado-Nación) que en el tiempo lograron generar fortuna en la zona y que deberían 
potenciar el lugar? o ¿qué hicieron y dónde están sus segundas generaciones? Entre 
otras fuentes, el análisis de las entrevistas, las preocupaciones de los actuales qamiris 
y la memoria oral que nos refrendan los viejos gamiris nos muestran el destino de 
estas elites anteriores. 

Al potenciarse económicamente, muchos de los gamiris antiguos, buscando 
satisfactores urbanos, compraron casas y terrenos en diferentes regiones del país 
(ahora Oruro, pero también La Paz, Cochabamba y Santa Cruz, entre otros casos), se 
insertaron dentro de la sociedad nacional y esto muestra precisamente que, en muchas 
ocasiones, los antiguos qamiris han formado familias con mujeres criollo-mestizas que 
no formaban parte de su cultura (cultura que tiene valores propios y formas de crear 
gqamiris, como hemos visto líneas arriba). Esto ha generado que dos lógicas (lógicas 
económicas, sociales, simbólicas) se han encontrado y conformado otra identidad de 
clase (contextualizada de acuerdo con la visión nacional que fomenta el individualis- 
mo, el ascenso social y la representatividad según valores discriminatorios contra lo que 
no es urbano y no es la usanza de ciudadano boliviano) y de organización económica 
(la lógica depredadora capitalista determinada por la alienación consumista extrema), 
fundamentadas en la visión de colonialidad. 

Esto cimienta el proceso de aculturación y la apropiación mestiza de la contex- 
tualidad, porque precisamente este matrimonio mixto condiciona que sea la mujer 
criollo-mestiza, con otra lógica y otra visión de sociedad, la que endoculture** a los 
nuevos hijos de acuerdo con los cánones establecidos por la sociedad mayor urbana. 
Esto impacta obviamente en la lógica organizativa de la segunda generación y, si a esto 
le sumamos las taras y los prejuicios de la sociedad mayor con referencia al área rural, 
vemos como las nuevas generaciones no fortalecen a la región como una poderosa zona 
de conformación social, económica, incluso política con base étnica. 





134 Es decir, la que enseñe y forme en los hijos los valores culturales eurocéntricos, obviamente, valores culturales de acuerdo 
con la lógica del Estado boliviano y la sociedad mayor. 
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De esta manera, la segunda generación y las posteriores se acondicionan a adqui- 
rir conductas propias de la elite decadente, de la clase media frustrada y de soñadores 
fracasados; estos qamiris terminan orientados al fracaso, por perder sus tradiciones y 
costumbres, cruel ironía de las formas y estructuras sociales de poder y representatividad 
social que existen en nuestro país, formas sutiles de autodiscriminación y endoracismo, 
como fruto del colonialismo interno. 

Es por ello que cuando se pregunta a los viejos qarmiris que aún tienen contacto 
con la frontera sobre estos antiguos gamiris que se han potenciado en la región y 
sólo viven en el recuerdo de los ancianos, sobre su destino, ellos informan que ya 
estos antiguos no tienen presencia ni impacto en la región. Por ello, surgen nuevos 
gqamiris, con nuevos capitales, pero que, con el transcurso del tiempo, son filtrados 
por la sociedad mayor, cuando buscan mejores condiciones de vida a la usanza oc- 
cidental y dejan la zona en vez de potenciarla. La sentencia de don Bernabé Plata es 
por demás concluyente. 


Ya están pues afuera, no, de quién pues no hay nadie en Sabaya, ¿eh? Del Florencio no 
de Ramón era pues su hermano de Francisco y Ramón no lo he visto, está en Cocha- 
bamba, pero no sé si seguirá, (¿se han perdido?) (...) se han perdido, somos pocos 
los que hemos querido a nuestra tierra natal, la mayoría no creo que les importa. ... 
(Entrevista con Bernabé Plata). 


Los descendientes asumen conductas occidentales alienadas, sucede un proceso de 
desvalorización de su capital simbólico, por efectos de la conducta discriminatoria, 
generada en la urbe, tanto por el campo social con el que interactúan como por reflejo 
de la sociedad mayor. Esto genera que ellos olviden sus patrones culturales adecuándose 
a los hábitos y forma de vida de los criollo-mestizos urbanos; el discurso que se consolida 
por parte de la sociedad mayor minimiza y excluye el valor cultural mitológico de los 
usos y costumbres tradicionales del qamiri. Estos patrones de exclusión y minimización 
de sus valores en este proceso de blanqueamiento y colonialidad que se generan hacia 
el qamiri se imponen y generan tanto en él como en su nueva generación un cambio 
en sus patrones conductuales y valoraciones socioculturales debilitando su aspiración 
de superación, convirtiéndose en parte de la elite decadente urbana, con el mismo 
modelo de los criollo-mestizos urbanos que aspiran a optar cargos en la administración 
pública, reflejo de la centralidad del Estado-Nación aparente colonial. Al consolidarse 
esta colonialidad, se olvida de su región, de sus valores, de su compromiso social, lo 
que provoca una auto-exclusión de la zona. 
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Si hacemos un balance, la gente del Occidente ha ido escalando económicamente, 
pero quizá le faltó escalar intelectualmente (al estilo occidental, lo que la sociedad 
boliviana exige); entonces, los papás han hecho lo mejor para sus hijos y los han 
metido aquí, a los colegios privados, eso es casi un referente constante, (para) que sea 
mejor, no los mandan a los colegios fiscales, no (... .) Tiene que ser privado, sobre todo 
en la zona sureña; entonces, el papá piensa que ahí está solucionado el problema y 
a mucha gente saliendo bachiller se las ha mandado a México, deben haber hartos 
de Escara; también varios estuvieron, pero volvieron frustrados, el estudio es otro, es 
para una sociedad mexicana y no para aquí. ¿Qué hace el que ha ido a estudiar con 
todo ese dinero a México? Vuelve de comerciante; tiene el título, pero es comerciante; 
entonces, aquí hay un problema, si ha ido a estudiar, son problemas sociopedagógi- 
cos que no se están salvando en estos momentos (una educación no adecuada a su 
realidad); lo mismo cuando le mandas al colegio Alemán, te lo van a enseñar otra 
realidad, entonces, va volver a tu sociedad frustrado porque no ha aprendido para su 
sociedad. Entonces, yo pienso que es un elemento fundamental de la educación que 
mueve a la discriminación (Entrevista con Fernando Tawiwawa). 


A pesar de los esfuerzos, como llevar a los hijos a estudiar a México u otras actitudes 
que se asuman por parte de ellos, la sociedad boliviana establece ciertas fronteras que 
no permite cruzar para generar estos puentes de interculturalidad; esta falta de apoyo 
y fortalecimiento hacia los qamiris deriva en frustraciones intelectuales bajo la égida 
del estilo occidental, lo que, a su vez, implica desclasamientos por este proceso educa- 
tivo que, al parecer, debía mejorar las relaciones y los procesos de convivialidad, pero 
que sólo refleja el colonialismo interno a partir de la educación occidental como una 
estrategia de “desvalorización de sus patrones y valores culturales”. 

Por otro lado, los qamiris, que se han conformado como ¡aqis (varón y mujer) y 
que ingresan a la urbe, cuentan con una fortaleza identitaria imbatible; basados en los 
preceptos de Capurata Cóndor Villca y en la lógica aymara, se convierten en elemento 
de distinción y de representación social para su pueblo y la región. 


Don Juan siempre estaba interrelacionado, siempre volvía a Escara, alguna actividad 
de alguna fiesta o bien cuando había alguna situación que necesitaba ayuda, él co- 
laboraba; no se olvidaba de su pueblo, había campeonato de su pueblo y estaba allá; 
alguna actividad de carnavales y estaba allá, aquí participaba en carnavales, después 
domingo en la noche, ya estaba después bailando en el carnaval andino de Escara 
(Entrevista con Limberg Araoz Choque). 
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A pesar de las transformaciones y cambios a los cuales se ven enfrentados estos qamiris, 
el volver al pueblo, pero para “repartir” parte de su capital como una suerte de cariño 
hacia el pueblo, muestra precisamente el carácter de los qamiris; habiendo ellos cum- 
plido todos sus propósitos y fines en su vida, es el momento de devolver parte de lo que la 
vida, el ayllu, su cultura les han dado, para su pueblo. Este cariño y este sentimiento de 
pertenencia étnica convierten al gamiri en el nuevo elemento formador y conformador 
de los nuevos qamiris en la zona occidental; los que han establecido estos lazos con la 
comunidad son los que generan precisamente sentimientos de respeto y perpetuidad 
a sus nombres. Esta generación de qamiris con alto sentido de responsabilidad social 
para con su pueblo constituye algunos casos; otros —como mencionamos anterior- 
mente—, al contrario, olvidan su pasado, su haki, su herencia para ser absorbidos 
por la sociedad mayor. 


Cuando él (Juan Quircio) tenía su línea en Cochabamba y llegaba bastante a fin de 
año, porque tenía la línea, recogía bastante, harina, leche, de todo, y él lo que hacía es 
que siempre iba a Escara. Recogía de Cochabamba y siempre en Navidad (para llevar 
como obsequio al pueblo) y él me buscó para que le acompañara, pero no me encontró, 
por lo que yo no fui; tuvieron una desgracia, se volcó la movilidad, con toda su familia, 
y él lo que hizo es que todos los productos los mandó a Escara en otra movilidad, pero 
él tuvo que retornar, porque estaba delicada una de sus hijas. Él siempre pensaba en 
ir adelante, nada era un obstáculo para él (...) en Navidad, al entrar a ser diputado, 
él regalaba juguetes y hasta ahorita su esposa sigue haciéndolo (Entrevista con Jorge 
Franklin Hinojosa Choque). 


El qamiri aymara, en este sentido, reconoce que han sido las condiciones en las cuales 
se ha criado, su identidad cultural, la que le han permitido formarse bajo la lógica 
agrocéntrica aymara y generar capitales, por lo que tiene la condición de gamiri, 
pero, como qamiri que es, debe generar un /haki en beneficio de futuras generaciones, 
generaciones de su pueblo; por ello, debe mostrar estos sentimientos de solidaridad, de 
apoyo, de ayni, lo que permitirá en un futuro conformar a nuevos qamiris que sigan 
su camino. 
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Refrendando el objetivo central de nuestra investigación con los datos obtenidos, 
llegamos a las siguientes conclusiones. 

Las estrategias de legitimación de poder de la elite económica subyacente aymara 
(qamiris) de la región occidental de la frontera en la ciudad de Oruro se configuran a 
partir del ámbito sociocultural, se basan en el referente histórico del qamiri, Pedro Mar- 
tín Capurata Cóndor Villca, el Tata Sabaya y su capital social, expresado en redes sociales 
culturales de parentesco real y simbólico, que son determinantes para la formación del 
capital social, económico y simbólico, y se reflejan en el desplazamiento de espacios 
urbanos (territoriales) tradicionales de la clase media urbana en determinados sectores 
de la ciudad con la posterior transformación estructural y consolidación simbólica (que 
se refrenda en el status y el prestigio, por parte de su identidad propia, que, a su vez, es 
el referente socio-simbólico que los conforma como gamiris), lo que determina que se 
sustenten en su capital social para potenciar su participación ciudadana en instituciones 
tradicionalmente atribuidas a la clase media tradicional orureña. 

A lo largo del texto, se ha refrendado en diferentes momentos lo que significa 
la identidad para los qamiris aymaras; parte importante de esta identidad se basa en 
patrones culturales definidos y determinados por el mito de Pedro Martín Capurata 
Cóndor Villca, quien, a pesar de ser un cacique gobernador a partir de la lógica colonial 
española, trató de revertir la condición colonial y comenzó un proceso de descoloni- 
zación en su pueblo. Asimismo, factores tales como la adscripción por el territorio 
del Occidente orureño, son fundamentales debido también a los juicios concebidos 
previamente que hacen ver que los gamiris aymaras representan grupos de elite social 
y económicamente surgente, recién visibilizados por la sociedad mayor. 

La colonialidad del poder, en la historia de nuestro país, en lugar de ir destru- 
yendo culturas nativas en sus expresiones tradicionales, ha cimentado un proceso 
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de diferenciación que permitió el fortalecimiento de los gamiris como grupo social 
referente del desarrollo económico-comercial en Oruro. Los gamirís aymaras del Oc- 
cidente orureño son herederos de los sariris (viajeros) que, haciendo uso de los pisos 
ecológicos, consolidaron una forma de vida basada en lógicas racionales comerciales. 

El proceso, al parecer, se extiende a la ciudad de Oruro, donde ciertos gamiris, 
a partir de acciones específicas, empiezan a formar parte del poder local, ingresan a 
sectores tradicionales de la ciudad (tradicionales para la elite criolla y la clase media), lo 
que genera procesos de exclusión, distinción y racismo manifiestos mediante la palabra 
y acciones simbólico-identitarias. Es decir, es la lógica defensiva del Estado legitimado 
que usa el colonialismo interno para su defensa, frente a la irrupción de grupos sociales 
que debían estar en una estructura inferior dentro de esta visión de Estado, pero que 
ahora están quebrando su lógica, su forma de organización y su discurso consolidado 
durante tantos años. 

La formación de capitales se circunscribe a la lógica económica, pero también 
se extiende al ámbito social y simbólico. En este sentido, los gamiris generan capital 
social bajo la lógica del compartir y redistribuir parte de sus ganancias con el afán de 
consolidar nuevos capitales. Eso les permite ganar espacios urbanos que antes eran 
monopolizados por la elite criollo-mestiza abigarrada, pese a seguir estando expuestos 
a ciertas formas de discriminación por parte de la sociedad orureña. 

El colonialismo interno no sólo se refleja en las tensas relaciones intercultura- 
les contra los gamiris, sino que también genera procesos de transculturación en los 
mismos. 

La lógica, la personalidad y los valores qamiris se enfrentan a una lógica de 
colonialidad mental y transculturación en diversas instituciones que conforman la 
sociedad local, mediante actitudes de exclusión disimulada a partir de la vigencia de 
prejuicios que los tildan de “contrabandistas”, “sabacos” y otros términos despectivos. 
Pese a ello, la fuerza y el empuje de los qamiris han permitido que revitalicen prác- 
ticas culturales propias en el actual sistema capitalista. Características de este tipo de 
sociedades son la convivialidad y la adaptación, sin perder su identidad frente a la 
macro sociedad dominante. 

Sin embargo, en esta sociedad mayor, todavía se manifiestan —por lo menos, en 
el caso de Oruro— formas ocultas de racismo en el que la colonialidad del ser propug- 
nada por un sistema capitalista occidental eurocentrista que impera en las sociedades 
urbanas bolivianas exige, mediante la violencia simbólica, desechar la identidad y 
práctica socioeconómica gamiri aymara y asumir la lógica de la sociedad decadente. 

Algunos qamiris aymaras son asimilados por la sociedad mayor y muchos 
de ellos dejan sus usos y costumbres, sus regiones, por lo que no generan mayores 
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expectativas de desarrollo en la región; esto impide el potenciamiento en la zona, 
fenómeno que provoca que nuevos qamiris surjan del mismo lugar que los antiguos, 
pero que no haya continuidad ni una política sostenible de revitalización de los qamiris. 

Sin embargo, el proceso de transculturación imperante a partir del sistema ca- 
pitalista mundial, está también provocando cambios en sus formas y lógicas alternas 
al sistema mundial. Los procesos seguidos por los mismos no están exentos de esta 
influencia como el de la elite decadente que vive en la lógica del Estado colonial, ni 
tampoco de las influencias del proceso racista imperante en la sociedad. Se convierte 
en un desafío para los qamiris el de conformarse como una poderosa elite local, que 
podría generar alternativas a los procesos actuales de homogeneización mundial; caso 
contrario, los gamiris pueden ser las primeras víctimas de este proceso y convertirse 
en parte de la sociedad decadente, reflejo de la sociedad mayor imbuida de la lógica 
capitalista y racista un reflejo de la colonialidad del ser. 


Reflexión a la vera del camino: ¿El modelo qamiri, un modelo 
alternativo de desarrollo? 


Hemos podido comprobar, a partir de los resultados, que el qamiri se hace (o se cons- 
truye) al andar, este aqi es un producto social reflejo de las acciones e intervenciones 
de antiguos gamiris, que se vuelven modelos a emular e, incluso, a superar; es sobre 
esta lógica que muchos futuros gamiris asumen diversos retos y desafíos con el fin de 
lograr obtener el capital económico y social necesario para ser considerados persona- 
jes importantes en su contextualidad, producto del reflejo de la herencia social. Una 
peculiaridad de estos qamiris es que no han nacido, como se dice, en “cuna de oro”, 
sino, al contrario, su éxito deriva de una tradición práctica de trabajo y búsqueda de 
oportunidades constante en diferentes lugares; su identidad y su formación de capital 
(simbólico, social y económico) determinan un modo específico de personalidad, 
aunque sería ilusorio no considerar que esta personalidad también se determina por las 
condiciones geográficas del Occidente orureño y socioculturales del contexto, es decir, 
la frontera, el proceso histórico de formación de su sociedad y los procesos de exclusión 
e inclusión vividos durante muchos años. 

Es de destacar que, así como los capitalistas occidentales calvinistas que estudia 
Max Weber, los qamiris del Occidente orureño han logrado liberarse de las cadenas de la 
economía doméstica y generado una economía comercial (como dijimos, emparentada 
con la llamada economía comunal que propugnan, entre otros, autores como Patzi 
o Yampara), como uno de los factores determinantes de su desarrollo, un desarrollo 
económico que sirve y fundamenta precisamente su formación y su racionalidad 


125 


QAMIRIS AYMARAS 


lógica económica desde la lógica producción-feria-festejo, ya que se fundamenta en 
todos estos eslabones, incluso en sus fiestas, donde la generación de mayores recursos 
(tanto sociales como económicos) es el factor determinante de su potenciamiento (no 
es capitalismo puro ni tampoco socialismo extremo). 

En los tiempos actuales, cuando en Oruro, por ejemplo, se vislumbra un excesivo 
y real faccionalismo político urbano merced a las diferencias politiqueras de uno u 
otro partido que están en instituciones representativas y que no están aportando para el 
fortalecimiento de la autonomía y el desarrollo del departamento, es menester analizar 
y tomar en cuenta la lógica qamiri, para poder plantear verdaderas estrategias macro 
sociales de desarrollo. Asimismo, es quizás importante ver la lógica racional económica 
del qamiri aymara como una suerte de actitud hibrida de sustantivismo y formalismo, 
fruto de la lógica andina aymara, pero que en la realidad contextual es un proceso 
efectivo y determinante en la lógica de la realidad de los gamiris y en el contexto de 
crisis del capitalismo individualista occidental. ¿Será necesario considerar la lógica del 
modelo de los qamiris como una alternativa para fortalecer el desarrollo regional? Esa 
es una pregunta que el tiempo y nuestros gobernantes deberán responder. 
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